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ABSTRACT
MAHOMA EN DOS TEXTOS ALJAMIADOS DEL SIGLO XVI: LA FILOSOFÍA PERENNE
Y EL MONOMITO DE LOS MORISCOS
by
Emil Leonardo Cruz Fernández
Advisor: Dr. Lía Schwartz
Besides highlighting the legitimacy of Islam, a religion that was prohibited by the
Spanish Inquisition during the 1500’s, Aljamiado-Morisco literature has been distinguished by its
secrecy, hybridity, ethnocentrism, proselytism, and emphasis on the chaotic reality of the
clandestine social group considered to be the "last Moors" of Spain. The Spanish-Muslims or
Moriscos wrote this underground literature in the Spanish language, utilizing Arabic characters.
The work of historians and “moriscologists” such as L.P. Harvey, Luce López-Baralt, María
Teresa Narváez, Vincent Barletta, among others, have examined the practical role and didactic
value that —at various levels— these hybrid texts had for the 16th Century Moriscos, how this
secret community reacted to their manuscripts, and in what way these documents helped them to
strengthen their Islamic faith and identity. However, the interdisciplinary and theoretical
approach followed by scholars in the field of Aljamiado studies, have not explored in depth the
possible role that the concept of Transcendence (or the existence beyond the physical level) had
among the Crypto-Muslims during the 1500’s. The conception that humans can inhabit in a
spiritual realm beyond the physical world, exists in all Eastern and Western religions. This
metaphysical hypothesis has been studied by the Traditionalist or Perennialist School of
Thought.
My dissertation studies principles of the Perennial Philosophy existing in two 16th
century Aljamiado legends about the life of Prophet Muhammed: the Kitāb al-anwār (Book of
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Lights) and the Kitāb al-Miʿrāj (Book of Muhammad’s Ladder). I defend that these pseudobiographical texts could have been read by 1500’s Crypto-Muslims from inquisitorial Spain, as
metaphors concerning their daily struggle in search for their future entry into the Alŷanna
(Paradise), metaphysical dimension promised in the Qur'an to those Muslims who remain loyal
to Islamic precepts (or exoteric aspects of the religion). In my study of these Aljamiado-Morisco
legends, attention is given to universal symbols, images and passages that, according to the
Perennialist School of Thought, allude to Transcendence. Additionally, reflecting on Joseph
Campbell’s theories on the ancient archetypal template known as “monomyth” or the “Hero’s
journey”, I examine how, in both accounts, Allah’s Messenger appears as a hero who goes on
adventures, portraying the fundamental progression or phases of the prototypal protagonist:
“departure”, “initiation” and “return”.
This research demonstrates that the Book of Lights and the Book of Muhammad’s Ladder,
in many aspects, promote the notion that a Divine reality exists beyond the physical world, and
that Islamic devotees could achieve this Supreme Realm by the observance of their faith and
pious practices, as they keep their eyes on Muhammad, ideal model of the diligent Muslim. My
study concludes that both Crypto-Islamic narrations could have aroused in 16th Century Moriscos
readers and listeners the desire to adhere vehemently (but clandestinely) to their religious (or
exoteric) practices, as well as to face adversities with courage and tenacity, bearing in mind that
—just like their Islamic hero— their faith, spiritual exercises and constancy would lead them
towards the Alŷanna upon their death. This understanding is in perfect consonance with the
point of view defended by exponents of the Perennial Philosophy.
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Introducción
Esta tesis estudia el concepto universal de la Trascendencia como fin metafísico del ser
en dos leyendas aljamiado-moriscas anónimas del siglo XVI: el Kitāb al-anwār y el Miʿrāj.
Estas narraciones, escritas en castellano con caracteres arábigos, pertenecen a la tradición de los
hadices (relatos orales trasmitidos de generación en generación) y a los géneros de la sīra o
biografías del Profeta Mahoma, muy conocidas entre los cripto-musulmanes españoles del Siglo
de Oro. Varios estudiosos como L.P. Harvey, Vincent Barletta y William Rueter han
demostrado que, aparte de ocuparse de la biografía del Enviado de Alá, ambos textos tenían una
función didáctica, pues instruían a los prosélitos musulmanes en materias que tenían que ver con
preceptos propios de su religión clandestina. En esta investigación defiendo que estas leyendas
sobre la vida de Mahoma tenían la implícita intención de preparar a los creyentes para su futuro
ingreso en el Alŷanna o Paraíso, dimensión metafísica prometida en el Corán a los agarenos que
se mantuviesen firmes en el cumplimiento de sus deberes píos. Uno de los objetivos de este
trabajo es inquirir en cómo estas leyendas ilustran, a lo islámico, el concepto universal de la
Trascendencia; al indagar en ello, me ocuparé de señalar algunas de las correspondencias que, en
mi opinión, existen entre estos dos relatos moriscos sobre el Profeta y narraciones que
pertenecen a otras tradiciones mitológicas, religiosas y literarias.
Juzgo que en el Kitāb al-anwār (o Libro de las luces) y en el Kitāb al-Miʿrāj (o Libro de
la escala) se reproduce la dicotomía de “lo relativo” y “lo Absoluto” (o Trascendente),
entendimiento de la realidad que se asume como uno de los principios básicos que competen a lo
que se conoce como filosofía perenne. Esta separación conceptual de “lo temporal” y “lo
Eterno” es muy antigua y se manifiesta en un sin número de mitos, leyendas y relatos tanto de
Oriente como de Occidente. Ayudado por razonamientos propuestos por la desconocida Escuela
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Perennalista o Tradicional en torno a la filosofía perenne, en el presente trabajo examino cómo
estas narraciones pseudo-biográficas (que manifiestan aspectos propios de relatos mitológicos),
aparte de exhibir el dualismo que he señalado, reproducen conceptos, pasajes y símbolos
universales que durante el siglo XVI pudieron haberle servido a los sarracenos de España como
elementos intangibles que avivaban su religiosidad amenazada por la Inquisición. En conexión
con estas experiencias religiosas, indago en cómo la lectura de estas leyendas pudo haber
suscitado en ellos cierto fervor religioso, entusiasmo que probablemente incitaba a los
musulmanes a resistir secretamente la opresión socio-cultural en la que vivían, manteniendo su
mirada puesta en el objetivo máximo de la religión islámica: el Alŷanna (versión musulmana de
la Trascendencia).
En este trabajo, también investigo la imagen del Profeta Mahoma como paradigma que
señala la posibilidad de la realización del ideal metafísico o trascendental de los musulmanes
quinientistas de España. Para este fin, me sirvo del tópico universal conocido como el monomito
o la aventura heroica, patrón arquetípico estudiado extensamente por el mitólogo estadounidense
Joseph Campbell. De acuerdo con este estudioso, el monomito heroico se manifiesta en todas las
culturas del mundo, tanto antiguas como modernas, a través de personajes mitológicos, ficticios
o históricos. Según el mitólogo, estos personajes encarnan los máximos ideales de una tradición
religiosa, cultural o social. En mi investigación, intento inquirir en el posible perfil heroico del
llamado “Mensajero de Alá” en las sīras aljamiadas, pendiente a los interesantes paralelos que
observo entre el líder religioso del islam y otros personajes de la literatura universal tales como
Gilgamesh, Odiseo y Kṛṣṇa. Asimismo, analizo cómo en el Libro de las luces y en el Libro de la
escala el Enviado experimenta las tres fases principales por las que pasa todo héroe mitológico
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—“salida”, “iniciación” y “retorno”—, así como las diecisiete posibles circunstancias que atañen
al periplo arquetípico, tal cual las esquematiza Campbell en sus teorías.

A continuación, antes de adentrarme en los análisis que atañen a esta investigación,
procuraré repasar algunos de los aspectos generales que competen a la literatura aljamiadomorisca del Siglo de Oro español. Considero que este breve repaso le permitirá al lector no
especializado en este campo tener un panorama general de la literatura de los musulmanes
españoles del siglo XVI, así como de la situación histórico-social en la que fueron traducidos y
refundidos el Miʿrāj y el Kitāb al-anwār. Luego, señalaré concisamente las disciplinas que
componen el marco teórico de este trabajo, y también algunos de los motivos e inquietudes que
han dado pie a esta investigación. Por último, al final de este apartado introductorio, me referiré
brevemente a la estructura de esta tesis.

Aspectos generales de la literatura aljamiado-morisca: la literatura de los moriscos
históricos.
Al equiparar algunas de las obras más representativas de la literatura “maurófila”
cultivada en España durante el Siglo de Oro con textos aljamiado-moriscos de la misma época,
nos percataríamos, sin lugar a dudas, de que existe un gran contraste entre ambas tendencias
literarias, a pesar de que pertenezcan a un mismo periodo histórico y aludan, en su materia, a un
mismo asunto: el de los musulmanes españoles. En términos generales, la literatura maurófila se
caracteriza por ser ficticia, estilizada, profundamente idealista (muy conocida en la época en que
surgió) y por estar escrita en lengua castellana con caracteres latinos. En cambio, la literatura
aljamiado-morisca, su contrapartida, aparte de la grafía árabe que la identifica, se ha distinguido
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fundamentalmente por su clandestinidad, proselitismo, su versatilidad genérica que celebra lo
ordinario, la crudeza de su realismo y por su insistente énfasis en la caótica realidad cotidiana de
quienes históricamente serían catalogados como los “últimos moros” españoles.
Cuando se observa el mundo ideal que aparece retratado en las novelas maurófilas y se
compara éste con la situación socio-cultural y religiosa que las crónicas relatan sobre los
islamistas españoles durante el Siglo de Oro, no dejan de sorprendernos las obvias discrepancias
entre la ficción literaria y la realidad histórica. Si se acepta que la ficción es capaz de crear
tácitamente otro nivel de realidad que expresa verdades universales, una lectura superficial de
textos moriscos como El Abencerraje y el Ozmín nos encaminaría a pensar que dichas obras
promueven la tolerancia y el respeto mutuo entre muslimes y cristianos. Tal cual han
considerado estudiosos de la talla de María Soledad Carrasco Urgoiti, quien alguna vez alegó
que la convención literaria del moro idealizado tiene como propósito deliberado el de dignificar
la casta perseguida y promover, a su vez, un espíritu que suscite la armonía y reconciliación entre
la cristiandad oficial y los descendientes de los moriscos (The Moorish Novel 85). Pero si
leyéramos los mismos textos maurófilos tomando en cuenta la posibilidad de otros niveles de
lectura, podríamos descubrir en ellos una actitud ideológica orientalista en la que tácitamente se
ejemplifica una dicotomía entre Oriente y Occidente. Esta separación ideológica, a mi modo de
ver, está en consonancia con los discursos estudiados y cuestionados por Edward Said en su
conocido estudio Orientalismo (1978).
Para Said, la relación tradicional entre Oriente y Occidente se ha concebido como una
interacción de poder y de compleja dominación en la que Occidente ha subyugado a Oriente (25)
y, a la misma vez, se ha definido a sí mismo en contraposición a las imágenes, ideas y demás
rasgos propios de lo que se denomina como “experiencia oriental” (20). En mi opinión, esta
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bifurcación discursiva de “lo oriental” y “lo occidental” se puede observar en textos como El
Abencerraje y en “La historia de Ozmín y Daraja”, novelita intercalada en el Guzmán de
Alfarache (1599) de Mateo Alemán. En ambas novelitas, tanto implícita como explícitamente se
reitera la creencia en la hegemonía del pensamiento y modo de ser cristiano (“lo occidental”) en
oposición al islámico (“lo oriental”)1.
En El Abencerraje, la dinámica de poder y dominación en la que lo europeo subyuga a lo
oriental y al mismo tiempo se autodefine a sí mismo, se puede observar en la interacción que se
da entre los dos protagonistas: don Rodrigo de Narváez y el moro Abindarráez. Aunque a simple
vista ambos hombres se presenten en la novelita maurófila como ejemplares de sus respectivas
leyes (la cristiana y la islámica), el elevado sentido de compasión que caracteriza al caballero
cristiano y que le demuestra a su prisionero, es el que en realidad impera y mueve la acción
dramática de la obra, resaltando a su vez las virtudes católicas que posee. Por otra parte, la
noción de lo occidental como elemento superior a lo que se identifica como oriental se
manifiesta también en la caracterización de ambos personajes, ya que el cristiano Narváez
encarna al hombre discreto, maduro y reflexivo que actúa con prudencia, oponiéndose al
musulmán Abindarráez, prototipo del joven impulsivo, irreflexivo y necesitado de consejo. El
discurso ideológico orientalista estudiado por Said corresponde a una noción tan antigua como la
literatura de Occidente, pues es la misma actitud que exhiben los griegos frente a los enemigos
vencidos en la tragedia Los Persas (472 a. C.) de Esquilo, y la que, según las crónicas, adoptó
Alejando Magno frente a las esposas de Darío y más adelante hacia los distintos pueblos
orientales que conquistó.

1

En su estudio Orígenes del orientalismo literario, Luis Seco de Lucena señala que El
Abencerraje fue, en la prosa castellana, la primera manifestación de lo que en las letras
hispánicas se conoce como orientalismo literario (23).
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La sutil dominación que se manifiesta en la literatura maurófila del Siglo de Oro, la
vivieron tosca y de manera palmaria los verdaderos sarracenos quinientistas. Estos moriscos de
carne y hueso, se vieron obligados a vivir en una realidad social ensimismada entonces en un
catolicismo extremo y por ende intolerante, que no les permitía expresar libremente su cultura y
religión como lo hicieron sus predecesores durante los ocho siglos en que habitaron en la
Península Ibérica; su literatura clandestina es un testimonio de su penosa situación. Sin
embargo, más que poner prominente énfasis en sus dificultades socio-culturales, el
extraordinario corpus de textos aljamiados integra en sí una cantidad de estilos, temas, géneros y
subgéneros literarios que surgen de diversas épocas, fuentes y nociones ideológicas. Los
refundidores moriscos escribieron abundantes tratados de temas relativos al islamismo, la magia,
la astrología, la adivinación, los amuletos, la oniromancia, la escatología, el sexo, entre otros
asuntos que, aunque estuviesen radicalmente prohibidos por el Corán, dan fe de la popularidad
de estas creencias alternativas o no-oficiales entre las comunidades islámicas de la España
inquisitorial. Los textos aljamiados de esta época no sólo nos ayudan a entender mejor las
creencias y cotidianidad de los musulmanes quinientistas, sino también son un testimonio directo
de cómo estas personas se percibían a sí mismas ante las condiciones inciertas en las que como
grupo minoritario vivían. En sus discursos proselitistas redactados clandestinamente, pareciera
que estos agarenos se enfrascaban en un proyecto quijotesco, cuya intención primordial era la de
salvaguardar —a como diera lugar— su herencia cultural.
Dos textos aljamiados importantes que exponen un punto de vista legítimo y sin tapujos
con respecto a la chocante situación de los cripto-musulmanes españoles durante el
Renacimiento son la famosa Tafsira y el Sumario de la relación y ejercicio espiritual. Estas
obras misceláneas fueron redactadas durante la primera mitad del siglo XVI por un joven cripto-
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musulmán, conocido por el seudónimo de “Mancebo de Arévalo”. Como si fuese un periodista
en pleno siglo XVI, el Mancebo, en un gran esfuerzo por conservar encendida la llama de la fe e
identidad muslímica de su comunidad, viaja alrededor de la Península Ibérica entrevistando a
muslmanes célebres de quienes recopila valiosa información sobre diversos aspectos de la vida,
la historia, la religión, la filosofía, la cotidianidad y la cultura de los islamistas durante los
últimos años del siglo XV y las primeras décadas del XVI. En ambos textos testimoniales, son
los propios moriscos quienes dan fe de la desdicha colectiva que como minoría social se vieron
forzados a enfrentar. Entre las destacadas personalidades musulmanas de la época con las que el
Mancebo conversa directamente se encuentran Yûse Banegas y la popular Mora de Úbeda —
testigos presenciales de la toma de Granada en 1492—. En sus diálogos con el joven, estos
moriscos reales no reparan en denunciar las atrocidades que presenciaron cuando los cristianos
se apoderaron al fin del último reino morisco en la Península Ibérica. En más de una ocasión
observamos cómo, tanto en la Tafsira como en el Sumario, se subvierte la “generosidad”
cristiana de la que ostentan los textos maurófilos como el de El Abencerraje y el Ozmín.
Como muestra de dicha subversión literaria, he aquí un pasaje pronunciado por Yûse
Banegas, quien, en el Sumario, denuncia las humillaciones a las que fueron sometidas varias
damas musulmanas en plena plaza pública durante la toma de Granada:
Hijo, no ignoro que de las cosas de Granada está vacío tu entendimiento; y que yo las
rememore no debe espantarte, porque no hay momento que no reverbera dentro de mi
corazón, y no hay momento en que no se rasguen mis entrañas… Nadie lloró con tanta
desventura como los hijos de Granada. No dudes de mis palabras que yo fui uno de ellos
y fui testigo de vista: vi con mis propios ojos encarnecidas a todas las nobles damas, tanto
viudas como casadas; y vi vender en pública almoneda a más de trecientas doncellas…

7

Yo perdí a tres hijos varones; todos murieron en defensa de la religión y perdí dos hijas y
a mi mujer, y esta única hija que tengo, quedó para mi consuelo pues tenía siete meses
(Tafsira 29)2.
En este conmovedor pasaje testimonial, Banegas expresa su profundo dolor ante la pérdida del
último reino musulmán de la Península Ibérica. El morisco pone énfasis en la veracidad de lo
que refiere, y aunque ya han pasado muchos años de la toma de Granada, manifiesta que su dolor
sigue latente. Banegas se queja de que en aquellos días de la conquista vio cómo cientos de
doncellas moriscas fueron subastadas como esclavas; asimismo exhibe su orgullo musulmán y
paternal al señalar la religiosidad y el valor de sus tres hijos varones, mártires que murieron
luchando por la fe islámica. Es casi imposible, hoy día, constatar la veracidad puntual de lo que
le reporta dicho testigo presencial al Mancebo de Arévalo, pero llama mucho la atención el
proselitismo implícito que se percibe en las palabras del islamista, su orgullo de pertenecer a la
religión de Mahoma, así como el retrato brutal que discretamente hace de los cristianos, “los
enemigos”. Lo que el Mancebo retrata en este y otros pasajes es un panorama nada parecido al
que se retrata en relatos maurófilos como El Abencerraje, pues tanto la Tafsira como el Sumario,
en todo el sentido de la palabra, son subversiones o trastornos de lo que se lee en la literatura de
maurofilia.

Fuera del realismo y carácter testimonial de la Tafsira y el Sumario, se destacan las
llamadas “leyendas moriscas”, muchas de ellas compiladas, transcritas y editadas en 1886 por
Francisco Guillén Robles y, más o menos un siglo después, reeditadas y estudiadas extensamente

2

Este pasaje del Sumario de la relación transliterado al español moderno, aparece citado en el
estudio preliminar realizado por María Teresa Narváez en su edición crítica de la Tafsira.
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en diversos contextos por Antonio Vespertino Rodríguez, Alberto Montaner Frutos, Vincent
Barletta, entre otros moriscólogos. Varios de estos cuentos “piadosos y ejemplares” son
narraciones de tradición árabe que se tradujeron en aljamía entre la segunda mitad del siglo XV y
principios del XVII. Estas leyendas, como señala Vespertino Rodríguez, constituyen narraciones
normativas teológicas guiadas siempre por creencias islámicas fundamentales en torno al
profetismo mahomético (“Literatura aljamiado morisca…” 101). En las mismas, los autores o
copistas moriscos se valían de la técnica del amplificatio para destacar dogmas fundamentales de
la religión musulmana, así como otros aspectos de urgente interés para la comunidad criptomusulmana española del Siglo de Oro. Muchos de estos relatos tienen como protagonistas a
personajes bíblicos como Abraham, Moisés, Job, Salomón, Jesús y María en sus versiones
musulmanas; algunos de los títulos que constituyen este género literario aljamiado son: el
Alhadith sobre el sacrificio de Ismael, La leyenda de Moisés con la paloma y el halcón,
Recontamiento y razonamiento que hubo entre el noble Señor Allah y su mensajero Moisés,
Recontamiento de Çulāymān (Salomón), Estoria e recontamiento de Job, Recontamiento del
nacimiento del Jesús, y Jesús y la calavera.

Otro género cultivado por los muslimes clandestinos de España es el de las profecías
moriscas o aljofores3. Este género, difícil de clasificar, entre la ficción, la literatura y la historia,
según Luce López-Baralt, lo emplearon los moriscos para “auto-consolarse” (La literatura
secreta 181). Aunque fueron redactados durante el siglo XVI, los aljofores, también conocidos
como “alguacías”, pretendían ser textos centenarios que anunciaban el fin del mundo y el

Luce López-Baralt anota que el vocablo “aljofor” proviene del árabe ‘al-ŷafr’; en dicha lengua,
el ‘ilm al-ŷafr corresponde a la ciencia de la adivinación del futuro (La literatura secreta 227,
nota 1).
3
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porvenir glorioso y triunfante que le esperaba a la comunidad muslime de España. Este raro
género de la literatura aljamiada está emparentado con los famosos Libros plúmeos del
Sacromonte (1595) y el pergamino de la Torre Turpiana de Granada (1580)4. Para López-Baralt,
las versiones aljamiadas de los aljofores constituían, implícitamente, instrumentos de
concienciación política a través de los cuales los cripto-musulmanes españoles intentaban, no
sólo manipular su futuro, turbio después de la caída de Granada en 1492, sino también inclinar la
historia a su favor (184). Quienes vaticinan el futuro de los musulmanes, en estos textos, suelen
ser entidades anónimas o figuras muy lejanas en el tiempo tales como Mahoma, San Isidro o
Merlín. Entre las alguacías aljamiadas más conocidas se encuentran el Oráculo de ‘Alī Ibnu
Ŷābir Alfārasiya sobre los escandalos que han de acontecer al final de los tiempos en España,
La profecía de San Isidro “sacada por astrología” y el Oráculo de Mahoma sobre la Andalucía
musulmana de los últimos tiempos5.

En el heterogéneo corpus de textos aljamiados, también se distingue el subgénero de la
literatura de mirabilia que caracteriza al conjunto de leyendas y cuentos fantásticos de origen
árabe, los cuales constituyen, de acuerdo a López-Baralt, una excepción importante en la prosa
ficcional del Siglo de Oro español. Según esta arabista, los relatos aljamiados que competen a
dicho subgénero corresponden a la faceta más imaginativa del corpus; algunas de estas leyendas
de mirabilia se adhieren a relatos similares a los que se observan en Las mil y una noches (El

4

Estas tabletas de plomo que pretenden pertenecer al siglo I, aparecieron enterradas; fueron
redactadas en caracteres árabes angulares (para fingir antigüedad) y en latín tosco. Estos textos
constituyen varios libros, entre los que se encuentran: Los grandes misterios que vio Santiago,
Enigmas y misterios que vio la Virgen y De la esencia venerada (López-Baralt, La literatura
secreta 185).
5
Para un estudio detallado, una transcripción científica y una transliteración moderna de estos y
otros aljofores, ver La literatura secreta de los últimos musulmanes de España de López-Baralt.
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viaje maravilloso 21), mientras que otras tienen sus orígenes en aleyas coránicas, en los hadices
y en narraciones que derivan del género de la sīra. Al subgénero de la mirabilia pertenecen
relatos como La leyenda de Carcayona y El Viaje maravilloso de Buluqiŷā a los confines del
universo, asimismo las dos leyendas aljamiadas de las que me ocupo en el presente estudio: el
Libro de las luces y el Libro de la escala6.
La Leyenda de la doncella Carcayona, editada hace ya unos años por Pino Valero
Cuadra, es un relato aljamiado que, según el estudioso, no es propiamente de tradición árabe sino
europea. La leyenda cuenta la historia de Carcayona, que siendo hija de un rey idólatra, acepta el
islamismo, que le es anunciado milagrosamente a través de una paloma. Su firme devoción a la
religión de Mahoma, hace que la princesa contradiga los mandatos de su padre, quien después de
luchar infructuosamente para que su hija abandone la fe, ordena que le sean cortadas las manos y
que sea abandonada en un bosque. A pesar de sus desgracias, la joven princesa permanece firme
a los preceptos islámicos; su constancia la hace perseverar ante toda adversidad, y al final
Carcayona recupera prodigiosamente sus dos manos. Para Valero Cuadra, este cuento podría
estar basado en la narración folklórica conocida en toda Europa durante la Edad Media como “La
doncella de las manos cortadas”, un relato ejemplar que trata sobre el tema de la fe
inquebrantable en la Providencia. Sin embargo, existe la posibilidad de que las fuentes
originales de esta leyenda morisca se encuentren en Oriente. Críticos y moriscólogos que como
Valero Cuadra y Mary Elizabeth Perry, que han estudiado la Leyenda de Carcayona, no parecen
haber tenido noticias de que esta leyenda manifiesta impresionantes paralelos con algunas
versiones del antiquísimo relato chino conocido como “La leyenda de Miaoshan”. La historia

6

En capítulos subsiguientes hablo sobre los orígenes de estas dos leyendas aljamiadas de
mirabilia.
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trata de una princesa cuyo padre, el rey Tzitzonbon, la somete a una serie de suplicios porque
ésta no quiere casarse con el pretendiente que para ella ha elegido. La joven, que solo desea
ingresar en un monasterio para dedicarse a la meditación y a sus prácticas religiosas, soporta
todo con estoica tenacidad, paciencia y sin dejar de sentir una gran compasión por su cruel padre,
inclusive cuando éste le manda a cortar (o ella misma se corta) sus manos7.
No obstante, la leyenda de mirabilia más fantástica del corpus de textos aljamiados
quinientistas sea posiblemente el relato escatológico conocido como El Viaje maravilloso de
Buluqiŷā a los confines del universo, publicado por primera vez en una edición crítica en 2004
por Luce López-Baralt. La leyenda, cuyo origen parcialmente se encuentra en Las mil y una
noches (21), narra el periplo milagroso que emprende Buluqiŷā, un joven judío que se desplaza a
través del tiempo y la distancia en busca de Mahoma, quien todavía no ha nacido. En su viaje
escatológico, el joven héroe se encuentra con islas fantásticas de oro, caballos míticos que
vuelan, árboles que hablan, ungüentos mágicos que al untarlos en la planta de los pies permiten
que se pueda caminar sobre las aguas, pájaros maravillosos con plumas de esmeralda, entre otras
entidades miríficas. A pesar de todo, Buluqiŷā no consigue ver al Profeta Mahoma. Aparte de
las reticencias lejanas a relatos orientales antiguos tales como la Epopeya de Gilgamesh, el
Mahābhārata y el Bhāgavata Purāṇa (texto sagrado hindú), en el Viaje de Buluqiŷā es mucho
más notoria la influencia del Isrā y el Mi’rāj, relatos de tradición islámica que aluden al viaje
milagroso que durante una sola noche realizara Mahoma desde La Meca hasta Jerusalén, y luego
a los siete cielos donde alcanza a ver los infiernos musulmanes.

7

Para más detalles sobre esta leyenda oriental y sus diversas versiones, ver The Legend of
Miaoshan de Glen Dudbridge.
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Otros textos fantásticos que asimismo se adhieren a los relatos o leyendas de la literatura
de mirabilia son El baño de Ziryab, El recontamiento de al-Miqdād y al-Mayāsa, la Leyenda de
Tamin Adar y la Leyenda de Alejandro Magno. Aparte de su obvio enlace con relatos que
aparecen en Las mil y una noches, Vespertino Rodríguez destaca que estos cuentos fantásticos —
que exaltaron la imaginación de los moriscos— tenían sus raíces en la tradición y cultura
popular, estaban muy próximos a la narración novelada y a lo que hoy se conoce como
“literatura de evasión”. De acuerdo con el estudioso español, estas leyendas, de alguna forma
alegraban la “vida mísera y precaria” de los últimos musulmanes de España (“Literatura
aljamiado morisca…” 103-105).

Más que ser relatos que tal vez ayudasen a los moriscos a escapar de las calamidades de
su realidad social, las dos leyendas de mirabilia sobre las que me ocupo en esta tesis —el Kitāb
al-anwār y el Miʿrāj—, pudieron también haberse leído como textos didácticos que
posiblemente instruían a los cripto-musulmanes del siglo XVI sobre aspectos dogmáticos de su
fe clandestina; a ello aluden estudiosos como L. P. Harvey, Vincent Barletta y William Rueter.
Sin embargo, aparte de estar plagadas de elementos ficticios y de instrucciones de orden
doctrinal, estas imaginativas leyendas musulmanas, de fuentes misceláneas, manifiestan
metáforas, símbolos, pasajes e imágenes universales que se prestan a distintos niveles de lectura.
En la ambigüedad propia de dichas narraciones es posible vislumbrar aspectos de orden
esotérico, es decir, nociones que tienen que ver con concepciones universales en torno a la
Trascendencia del ser. Es por esta razón que, tanto el Libro de las luces como el Libro de la
escala en sus versiones aljamiadas, puedan ser analizados con herramientas de la filosofía
perenne, pues estos relatos de mirabilia, a pesar de ser traducidos o refundidos para satisfacer
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ciertas necesidades de la comunidad cripto-musulmana de la España inquisitorial, resisten, a mi
juicio, una lectura más universal a la luz de la llamada filosofía perenne.

Volviendo un poco al recuento general que aquí hago en torno a la literatura aljamiadomorisca del Siglo de Oro, reitero que la mayoría de los textos aljamiados cultivados durante el
siglo XVI son de carácter testimonial, proselitista y literariamente sencillos. De acuerdo con
López-Baralt, estas narraciones exhiben en su composición una abierta ingenuidad y rusticidad
que hacen que se emparienten con las “pocas literaturas sinceras” del Renacimiento español
(Huellas…, 155). Sin embargo, alega que al enfrentar los rústicos textos aljamiados con la
elegancia artística de novelas maurófilas, el lector avisado que contempla ambas tradiciones
literarias de tema morisco se percataría de que en realidad no son tan disímiles como a simple
vista podrían parecer, sino más bien que la una es suplementaria de la otra. La moriscóloga
puertorriqueña señala que, si ambas tradiciones combinadas constituyeran un mismo iceberg o
témpano de hielo, el género de novela morisca representaría la porción visible del mismo (debido
a los pocos ejemplos de “maurofilia” existentes), mientras que los manuscritos aljamiados
equivaldrían a la parte que se encuentra sumergida en las aguas debido a los cientos de
manuscritos aljamiados de los que se tiene conocimiento (155). Aún quedan cientos de
manuscritos por estudiar y editar, señala López-Baralt en diversas instancias. Es muy probable
que el extraordinario corpus de textos aljamiados ha de integrar en sí una cantidad —quizás
insospechada— de estilos, temas, géneros y subgéneros literarios de diversas épocas, fuentes y
nociones ideológicas que con el pasar de los años nos permitirán, a los estudiosos de la materia,
descubrir aspectos de esta híbrida literatura hasta ahora no explorados. Espero que esta
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investigación constituya un aporte importante a los estudios y diálogos vigentes en el complejo
campo de la moriscología.

Los estudios sobre literatura aljamiada
A pesar de ser desconocida para muchos, la bibliografía existente sobre la literatura
aljamiado-morisca del Siglo de Oro ha tenido una larga historia que en la actualidad abarca
cuestiones culturales, lingüísticas, históricas, religiosas, demográficas y económicas. Se ha
pensado que el interés de los académicos por la producción textual aljamiada se inició alrededor
de 1839 con el presunto “descubrimiento de la aljamía”, época en la que el arabista Pascual de
Gayangos publicó su famoso artículo “Language and Literature of the Moriscos”. En este
trabajo, el estudioso trata el fenómeno ampliamente desconocido entonces de los escritos
aljamiados, suscitando en estudiosos decimonónicos el interés por dicho corpus literario. Para
muchos investigadores interesados en la materia, el hallazgo y la naturaleza de estos textos
inéditos —escritos en castellano con grafía árabe— era algo completamente innovador en el
campo de las letras españolas. Para académicos de la época como Marcelino Menéndez y Pelayo
y Estébanez Calderón estos textos constituían una “verdadera América por descubrir”
(Vespertino Rodríguez, “Literatura aljamiado-morisca…” 97).
No obstante, Mercedes García-Arenal y Fernando Rodríguez Mediano, ya a finales del
siglo XX, han demostrado que las investigaciones y polémicas intelectuales en torno a la
literatura aljamiado-morisca en realidad comenzaron en el siglo XVII, debido en parte al filósofo
y arabista Marcos Dobelio, un cristiano-oriental que en 1610 fue contratado por la Inquisición y
llevado a España desde Roma para estudiar los famosos Libros Plúmeos del Sacromonte.
Durante sus investigaciones, el erudito oriental tuvo acceso a muchos libros moriscos
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(redactados en árabe y en castellano) que le sirvieron para analizar la lengua y las prácticas
religiosas de los cripto-musulmanes quinientistas, permitiéndole demostrar, desde un punto de
vista tanto lingüístico como religioso, la tergiversación teológica de los litigados Plomos.
Dobelio puso en evidencia el verdadero origen de estos escritos, exhibiendo con detalles los
ingredientes precisos que los componían, publicando las conclusiones de sus hallazgos en un
texto (ahora perdido) titulado Nuevo descubrimiento de la falsedad del metal.
Las investigaciones realizadas por Dobelio fueron más adelante continuadas por otros
críticos y estudiosos durante el siglo XVIII, entre ellos Miguel Casiri, un cristiano maronita que
se había formado en Roma, a quien García-Arenal y Rodríguez Mediano le atribuyen el
verdadero “descubrimiento de la aljamía”, ya que en uno de sus catálogos alude directamente a
textos en castellanos escritos con caracteres árabes y explica que un fenómeno análogo ya se
conocía desde el siglo X entre los cristianos de Siria, que escribían el siriaco con letra arábiga
para que los mahometanos no pudiesen entender el contenido de sus textos.
Teniendo en consideración los descubrimientos e investigaciones de Dobelio, Casiri y de
otros estudiosos durante los siglos XVII y XVIII con respecto a los textos secretos de los
“últimos agarenos españoles”, podemos entonces afirmar que durante el siglo XIX lo que tuvo
lugar en España fue un re-descubrimiento de la literatura aljamiada. No obstante, el interés o
disposición inicial exhibido durante gran parte del siglo XIX por los críticos y estudiosos de la
literatura aljamiado-morisca disminuyó notablemente debido a que los hallazgos en torno a dicho
corpus textual no llenaron las expectativas intelectuales de académicos como Menéndez y
Pelayo, Estébanez Calderón, Gayangos, Guillén Robles y Eduardo Saavedra. Durante la última
década del XIX y los primeros años del siglo XX, los estudios aljamiados fueron paulatinamente
cayendo en el abandono, tomando cierto impulso entre moriscólogos y estudiosos de otras
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disciplinas en 1919 cuando Miguel Asín Palacios publicó su controvertido estudio La
escatología musulmana en la ‘Divina Comedia’. Desde entonces hasta la década de los setenta,
la literatura aljamiado-morisca se estudió muy poco. En los años setenta la decepción general de
antaño se convirtió en asunto del pasado y los estudios aljamiados experimentaron otro
renacimiento incitando el interés y la curiosidad de lingüistas, historiadores, filólogos y
antropólogos modernos, quienes a través de sus investigaciones y reflexiones en torno a tan
peculiar corpus literario, han revelado un insospechado campo de estudio que, a pesar de la
“timidez interpretativa” por la que se ha caracterizado, de acuerdo a López-Baralt, cuenta hoy día
con mucho potencial para ser estudiado desde distintos enfoques.
En los últimos cuarenta años ha habido grandes avances en cuanto al estudio del contexto
socio-cultural y religioso en el que los moriscos históricos redactaron sus textos. Gracias a los
trabajos de historiadores y moriscólogos como L. P. Harvey, Abdeljelil Temimi, Luce LópezBaralt, Antonio Vespertino Rodríguez, María Teresa Narváez, María Luisa Lugo, Vincent
Barletta, entre muchos otros, ha ido quedando atrás la idea generalizada de que los textos
aljamiado-moriscos del siglo XVI constituían un “compartimiento estanco” y primordialmente
proselitista (a favor de la religión islámica y en contra del cristianismo español), pues se ha
demostrado que dicha literatura no sólo posee dinamismo propio, sino que demuestra que sus
refundidores conocían la literatura de los cristianos, por lo que la literatura aljamiado-morisca
puede entenderse, en parte, como un puente de tránsito entre Oriente y Occidente, lo que la hace
especialmente ilustrativa tanto para los arabistas como para los romanistas (Galmés de Fuentes,
“La literatura aljamiado-morisca…” 108). En la actualidad, tenemos una mejor noción de los
cripto-islámicos quinientistas, de su cotidianidad, sus diversas prácticas religiosas, sus
heterogéneas influencias literarias y las a veces discordantes actitudes que distintos grupos de
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pseudo-moriscos tenían frente a la religión secreta que practicaban. Algunos de estos estudios
modernos también han dado a la luz la falta de homogeneidad que existía entre distintas
comunidades moriscas de España durante el Siglo de Oro, las maneras desiguales en las que
estos subgrupos se relacionaban entre sí y cómo cada uno de éstos (en su forma peculiar) se
adaptaba a la sociedad en general.
Barletta, por ejemplo, ha estudiado diversos textos aljamiados valiéndose de un
acercamiento multidisciplinario, al que ha llamado “activity-centered approach”, el cual consiste
en una combinación de análisis literario con antropología lingüística, filosofía fenomenológica y
estudios etnográficos. Barletta examina el contexto social en que fueron producidos muchos
escritos aljamiados del siglo XVI, enfatizando en la utilidad práctica que estos textos tenían tanto
para sus traductores o refundidores, como para los lectores. Según el crítico, los moriscos
virtualmente moldeaban su realidad a través de la literatura. Una muestra de cómo los islamistas
les adjudicaban a algunos de sus textos un sentido práctico asociado directamente con su
cotidianidad lo podemos observar en varias de las narraciones que comprenden las famosas
leyendas moriscas, en las que los refundidores sarracenos, en muchos casos, extendían y
modificaban versos del Corán valiéndose de la técnica del amplificatio sin alterar la esencia de
los relatos. Lo que sí cambiaba sobremanera era el tono de las historias, las cuales en sus nuevas
adaptaciones aljamiadas proveían a sus lectores de información concerniente a los intereses de
las comunidades pseudo-musulmanas en la España quinientista.
En varios de sus documentados estudios, Barletta demuestra que los autores, traductores
y refundidores moriscos tomaban muy en cuenta las necesidades vigentes de los agarenos.
Según él, los literatos clandestinos situaban sus narraciones en contextos modernos, para que los
creyentes las leyesen como lecturas ejemplares que los alentaban y adoctrinaban en la fe de sus
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predecesores; estos relatos aljamiados les concedían a los moriscos la oportunidad de entender su
caótica realidad social y de lidiar con la incertidumbre de la que como minoría religiosa eran
objeto. Tal cual se observa en “Alhadith sobre el sacrificio de Ismael” donde el autor morisco
adapta la versión coránica de la historia del sacrificio del hijo de Agar, extendiendo pasajes a los
que escuetamente se aluden en el Corán e incorporando en la narración eventos, acciones,
máximas y sentencias sapienciales que servían como modelo al lector cripto-islámico del siglo
XVI. En esta leyenda, el refundidor incluye oraciones islámicas en árabe e ilustra, a través de las
acciones y palabras de los personajes del relato, cómo debe orar un buen musulmán, qué hacer
cuando surge la duda, y cuál es la manera correcta de comportarse ante las adversidades.

Valiéndose de un acercamiento interdisciplinario y teórico similar al de Barletta tanto en
su Covert Gesture: Crypto-Islamic Literature as Cultural Practice in Early Spain como en otros
de sus trabajos, William Rueter, en su tesis doctoral Aljamiado Narratives of Muhammad’s
Ascension to Heaven: The Moriscos and the Mi’raj, edita varias versiones quinientistas del Libro
de la escala y examina, entre otros aspectos, el papel práctico que dicho relato tenía para los
moriscos del Siglo de Oro y cómo éstos lo utilizaban para reforzar su fe y afirmar su identidad
como comunidad islámica de España, así como para revalidar la legitimidad de su Profeta,
señalar los posibles ideales que éste encarnaba en la imaginación colectiva y demostrarse a sí
mismos la superioridad de su religión frente al catolicismo. Rueter demuestra el valor didáctico
que en varios niveles tenía el famoso relato escatológico para los agarenos de la época y cómo
reaccionaban éstos ante el mismo.

19

Por mi parte, desde hace ya unos años me he interesado en el estudio de textos
aljamiados, especialmente de leyendas que, como el Kitāb al-anwār y el Miʿrāj, pertenecen al
subgénero de la literatura de mirabilia. Ambos relatos están llenos de elementos imaginativos y
fantásticos. En su gran fantasía, estas narraciones moriscas traducidas, refundidas y leídas en la
total clandestinidad exhiben aspectos que parecen surgir de textos clásicos tanto de Oriente como
de Occidente; en las mismas se destacan pasajes, imágenes y sentencias que, en mi opinión, son
resonancias de cuestiones que aparecen en textos antiguos y universales tales como el Poema de
Gilgamesh, el Mahābhārata y la Odisea. Es por esta razón que en el presente proyecto intento
indagar en la hibridez mitológica, arquetípica, simbólica y conceptual de estas dos populares
leyendas moriscas, poniendo especial atención a las resonancias védicas que se percibe en las
mismas8. Es muy posible que los sarracenos españoles del siglo XVI no estuviesen al tanto de
esas resonancias heredadas, pero lo que aquí interesa es explorar el efecto que posiblemente
tenían estos ecos literarios y emblemáticos en la mente de los miembros de dicha comunidad
clandestina, y de qué forma estas obras traían a colación una noción de lo Trascendente,
concepto esencial en las culturas tradicionales.
Entre las cuestiones que quiero abordar en este trabajo destacan: a) ¿cómo se ilustra el
concepto universal de la Trascendencia en el Libro de las luces y en el Libro de la escala? b)

8

Aunque al momento no disponemos de suficientes pruebas científicas que afirmen
contundentemente las fuentes hindúes o védicas de ciertos relatos aljamiados, varios hispanistas
y arabistas han reconocido que en nuestra literatura española medieval y del Siglo de Oro, hay
relatos y tratados cuyo germen se encuentra en antiguos textos hindúes. Tal cual lo demuestran
José Cacho Blecua y María Jesús Lacarra con respecto al Calila e Dimna (1251); y la misma
López-Baralt, cuando en su documentado estudio Un Kāma Sūtra español señala los paralelos
existentes entre el tratado amatorio conocido como Recomendación Cualificada (1663) del
morisco Aḥmad Zarrūq y el Kāma Sūtra de la literatura védica. Vespertino Rodríguez, por su
parte, señala las raíces indias de relatos aljamiados quinientistas como El tesoro fatal y El relato
de Yacub el carnicero (“Literatura aljamiado-morisca…” 103-104)
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¿Podrían estas leyendas clasificarse como relatos mitológicos que entre la comunidad criptomusulmana cumplían con algún propósito en particular? ¿Cuál habría sido ese propósito? ¿Por
qué? c) ¿Es posible decir que la noción de lo Trascendente abonaba el terreno psíquico de los
últimos musulmanes de España? En caso afirmativo, ¿cómo este entendimiento encendía la
llama de la fe en la mente dichos fieles clandestinos del siglo XVI? d) ¿Es posible hablar del
Profeta Mahoma como entidad arquetípica de esta comunidad religiosa? En tal caso, ¿qué pudo
haber representado la imagen del líder religioso para los moriscos? ¿Se puede hablar del Enviado
de Alá como entidad mitológica? ¿Por qué? Intentaré despejar estas interrogantes desde la
perspectiva que ofrecen filósofos de la Escuela Perennalista tales como Frithjof Schuon, René
Guénon y Ananda Coomaraswamy, así como de las teorías propuestas por el filósofo y mitólogo
Joseph Campbell.

La teoría universal de la Trascendencia en las versiones aljamiado-moriscas del Kitāb alanwār y el Miʿrāj
Durante mucho tiempo las investigaciones en torno a la literatura aljamiado-morisca del
Siglo de Oro se han focalizado en materias que tienen que ver con la lingüística, los géneros y
subgéneros cultivados por los autores o copistas muslimes, las correspondencias literarias con
textos europeos (cristianos), así como la cotidianidad de los cripto-musulmanes en la España
inquisitorial. Se han estudiado ampliamente los temas que tienen que ver con la adherencia de
los sarracenos españoles a preceptos de su religión, la escatología muslímica, asimismo la
identidad cultural y legitimidad religiosa de quienes integraban dicha comunidad clandestina.
No obstante, me parece que los críticos y moriscólogos ha dejado de lado la gran importancia
que los moriscos quinientista, herederos de una tradición cultural y religiosa antigua,
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seguramente le conferían al concepto de la Trascendencia. Este entendimiento, de capital
importancia en el islam, pudo haber tenido un rol preponderante en la formación identitaria de
esta comunidad. Como sabemos, los ideales óptimos prometidos por la Revelación dada a los
adeptos de dicha creencia religiosa a través del Profeta Mahoma, pertenecen al plano metafísico
y según señalan los filósofos perennalistas —y sobre ello trataremos más detalladamente en este
trabajo— la noción de una región Trascendente se tenía por axiomático en las culturas
tradicionales de la antigüedad.
Aunque, hasta donde tengo conocimiento, los filósofos de la Escuela Perennalista no se
han ocupado de estudiar la cultura ni la literatura de los llamados “últimos musulmanes de
España”, me barrunto que de estar al tanto de la existencia de ésta y de los avances que durante
los últimos cuarenta años se han realizado en el campo de estudios aljamiados, posiblemente
señalarían que el descuido con el tema de la Trascendencia tiene que ver con la obsesión
moderna que el hombre occidental siente por lo racional, noción que parcialmente remite a los
planteamientos estudiados por Said en torno a discursos orientalistas. Sin embargo, desde la
perspectiva de los teóricos perennalistas, este ofuscamiento propio del mundo moderno, lleva a
que las personas, en general, menosprecien asuntos que atañen a lo que en el mundo antiguo se
creía que tenía que ver con valores óptimos y trascendentales (Oldmeadow, Traditionalism 7).
Debido a que el contenido principal de la gran mayoría de los textos del corpus aljamiado
tiene que ver con asuntos relacionados con la religión islámica, pienso que conviene acercarnos a
dicha cultura y literatura renacentista desde la perspectiva sugerida por la corriente teórica de los
perennalistas. Uno de los principios que explora esta concepción filosófica es el discernimiento
universal entre lo Real y lo ilusorio, que equivale a: lo Eterno y lo temporal, o lo Absoluto y lo
relativo (Lings & Minaar, The Underlying Religion xiii). Casi todas las tradiciones religiosas

22

conocidas, entre ellas el islam, hacen referencia (directa o indirecta) a una dicotomía o dualidad
cuya existencia ha germinado de una sola Realidad llamada: “Dios”, “Alá”, “Brahmā”, “Tao”,
“Logos”, etc. Las diferentes tradiciones religiosas de Oriente y Occidente consideran que
descubrir y acceder a dicha Realidad suprema significa trascender. Si bien se puede aludir a ella
a través de la retórica, para las tradiciones religiosas es indiscutible que la experiencia que
concierne a la Trascendencia va mucho más allá de lo racional y del entendimiento ordinario del
ser humano.
La historia, la antropología, la arqueología y otras ciencias han demostrado que, desde
tiempos inmemoriales, el hombre ha sido un ente religioso. Tradiciones diversas han asumido
que el ser humano, después de la muerte —o en ciertas circunstancias que incumben a la
experiencia mística u otros estados alterados de conciencia—, puede tener acceso a dicha
Realidad o dimensión Eminente. Es por ello que nuestros ancestros enterraban a sus difuntos
realizando rituales destinados a asegurarles a sus seres queridos una existencia feliz en el “más
allá”9; estas prácticas ancestrales, parcialmente, han tenido que ver con el origen de las religiones
en general (Hitchcock & Esposito, Geography of Religion 21). Todo esto nos indica que al igual
que el hombre moderno, su antecesor prehistórico tenía conciencia de su propia existencia, era
capaz de amar y de sentir; quería entenderse, comprender su entorno y el lugar que ocupaba en el
mismo. Como sus futuros descendientes, había sido marcado profundamente por la violencia y
por otros instintos “egoístas” comunes a todos los seres vivientes, pero, al igual que sus
sucesores, mostraba también interés por una Realidad trascendental e intangible, una dimensión
abstracta, intuida, de la que se percibía ser parte integral.

9

En el primer capítulo de su libro Geography of Religion Susan T. Hitchcock y John L. Esposito
presentan un estudio panorámico pero perspicaz sobre el arte y la religión del hombre primitivo
en África, Europa, Asia, América y Oceanía.
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Refiriéndose a la búsqueda de esa Realidad etérea, que muchos —místicos, religiosos y
estudiosos de la materia— consideran casi instintiva en el hombre desde los albores de la
humanidad, David Izzo ha dicho: “Humans have a compelling Desire for transcendence, a great
yearning, which for most is an unconscious need” (The Great Journey 7). Esta ansia de entender
esa intuida Realidad fue lo que, en parte, posiblemente incitó el nacimiento de las primeras
tradiciones religiosas del mundo: las religiones chamánicas o “naturales” a las que alude
extensamente Campbell en sus trabajos. Con el tiempo, estas “religiones naturales”
evolucionaron dando paso a las llamadas “religiones sociales” de nuestra época moderna (The
Power of Myth 67). Sin embargo, aparte del anhelo humano por comprender el sentido global de
su realidad, un aspecto —tan antiguo como la religión— que se ha mantenido latente en
tradiciones religiosas modernas como el hinduismo, el budismo, el cristianismo y el islam, es la
noción de lo Trascendental. Cada tradición religiosa, de una u otra forma, posee su propia
versión de lo Trascendental o lo Excelso. Se asume que esta dimensión es siempre
inmensurable, inenarrable y traspasa los límites de la experiencia humana.
Aludiendo a esa Realidad trascendente que está tanto en la naturaleza del mundo
sensorial como en el hipotético plano sutil o intangible, Lao Tzu en unos versos del Tao Te
Ching dice:
The Tao that can be told
Is not the universal Tao10.

Jennifer Oldstone-Moore traduce la palabra “Tao” utilizando los vocablos ingleses Way y Path
(Taoism: Origins… 6), mientras que en el diccionario de Michael Pye la entrada con la que se
presenta el significado para dicha palabra es “Dao-de” y aparte de los dos significados expuestos
por Oldstone-Moore en su libro, Prye añade otros, también en inglés, tales como Principle of
Order, Natural Law, Ultimate Reality y Civilizing power (Macmillan Dictionary of Religion);
ambos estudiosos aluden a la ambigüedad de la palabra en el chino antiguo, a la evolución de la
misma a través del tiempo en su contexto socio-cultural y religioso, así como también a la
10
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The name that can be named
Is not the universal name.
In the infancy of the universe,
There were no names.
Naming fragments the mysteries of life
Into ten thousand things and their manifestation.
***
When these interpretations
Are in full attendance,
We will pass the gates of naming notions
In our journey towards transcendence (3).

En estos versos, el legendario filósofo chino destaca la irrelevancia de las palabras para explicar
esa Realidad trascendental, eterna, inmanente y “misteriosa” que considera ha existido antes del
origen el universo y que él en el antiguo texto sagrado llama “Tao”. Tal cual declararan los
místicos de distintas tradiciones, Lao Tzu explica que el lenguaje es un instrumento
absolutamente inútil cuando con éste se intenta explicar, nombrar o etiquetar al Tao, y que
pretender hacerlo es indicio de no entender su verdadera esencia.
No obstante, a pesar de la incapacidad del raciocinio humano para entender lo Eminente
o Trascendental, principio eterno que hipotéticamente intuye, la humanidad se ha valido de
arquetipos que hacen referencia a lo Absoluto. Basado en sus experiencias y observaciones de la
naturaleza, el hombre ha inventado emblemas que intentan brindar a los prosélitos de una

inexactitud de las traducciones a lenguas europeas, ya que su sentido en la lengua oriental varía
según la connotación que se le quiera dar.
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tradición cultural o religiosa, una idea de dicha Realidad superior. Un aspecto curioso de estos
susodichos emblemas —y a ello aludiremos más adelante en este estudio— es su universalidad.
Se analizarán con detalles varios de estos emblemas universales, especialmente el símbolo de la
luz11, tal cual se manifiesta en el Libro de las luces y en el Libro de la escala de los moriscos
quinientistas de España. Aparte del emblema de la luz, en los capítulos que comprenden esta
tesis, analizaremos también algunos de los símbolos universales que hacen referencia, tanto
directa como indirecta, a esa Realidad que en la religión islámica recibe el nombre de Alá, de
quien el Alŷanna —de acuerdo a Schuon— es una teofanía (Islam and the Perennial Philosophy
182).

Un esquema universal que, entre sus múltiples lecturas, tiene que ver con la conspicua
unión del hombre con lo Trascendental se ilustra metafóricamente en la estructura arquetípica del
monomito heroico o viaje del héroe, tal cual se manifiesta en las dos sīras aljamiadas que en este
trabajo examino. En estas leyendas moriscas se observa que Mahoma nunca cede ante las
adversidades que encuentra, sino más bien utiliza sus desafíos como entrenamiento psicológico y
espiritual, que finalmente habrán de conducirlo hacia su objetivo óptimo: la Trascendencia. Mi
tesis analiza cómo estos relatos delinean el perfil heroico de Mahoma, así como las posibles
verdades universales que se pueden desprender de sus combates, vicisitudes y hazañas en pos de
un estado de bienaventuranza psíquica o espiritual. Indago, además, en las interpretaciones que
durante el siglo XVI los sarracenos pudieron darles a las proezas atribuidas al Profeta, así como a
su ingreso a la “Morada Postrera”.

11

Según Schuon, la luz es el símbolo más universal que existe pues aparece en mitos y leyendas
de todas las culturas y épocas (Dimensions of Islam 108-109).
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Como ya he señalado, considero que vale la pena acercarnos a ciertos aspectos de la
literatura aljamiado-morisca bajo el enfoque que hoy día nos concede la filosofía perenne. Este
será uno de los propósitos de la presente investigación sobre el Kitāb al-anwār y el Miʿrāj:
examinar semblantes que en estas obras moriscas competen a nociones universales vinculadas a
un entendimiento (latente) de lo Trascendental, así como la figura del Profeta Mahoma como
arquetipo universal del héroe. Sin embargo, debo señalar que, aunque las teorías de la Escuela
Perennalista tienen un rol fundamental en esta investigación, el marco teórico de la misma
comprende también otras disciplinas tales como la historia, la mitología, la psicología, el
simbolismo y, por supuesto, la crítica y teoría literaria. A lo largo de mi análisis me remitiré a
diversos críticos que han reflexionado sobre la literatura aljamiada del siglo XVI, entre los que se
encuentran: L.P. Harvey, Luce López-Baralt, Vincent Barletta, Consuelo López-Morillas y
María Luisa Lugo Acevedo. Además, son de suma importancia los estudios y reflexiones de
René Guénon, Frithjof Schuon, Ananda K. Coomaraswamy y otros filósofos de la Escuela
Perennalista, que tratan sobre materias relacionadas con el estudio de religiones comparadas, el
arte sacro, el simbolismo, la mitología, el misticismo y la metafísica. También, son de esencial
utilidad las teorías del mitólogo estadounidense Joseph Campbell en torno a los mitos
universales, los símbolos ecuménicos y el monomito heroico. No podrían faltar, por supuesto,
alusiones a las teorías del psiquiatra suizo Carl G. Jung en torno a los arquetipos y al
subconsciente colectivo; como más adelante se verá, sus teorías les sirvieron de base tanto a los
filósofos perennalistas como a Campbell.
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Sobre la estructura de la tesis
Este trabajo ha sido dividido en cuatro capítulos. El primero consiste en un breve
recuento histórico de las nociones generales en torno a la filosofía perenne y su evolución, desde
el Renacimiento europeo hasta el presente. En las primeras secciones de dicho apartado aludo al
concepto de la prisca theologia, sintagma empleado por el filósofo renacentista Marsilio Ficino
al aludir a lo que muchos años después se denominó como philosophia perennis o filosofía
perenne. También, hago referencias a los trabajos de Giovanni Pico Della Mirandola y Agostino
Steuco en torno a dicha noción filosófica. Continúo mi recuento en otras secciones, en las que
hago referencias a la evolución del concepto de filosofía perenne a través de los siglos gracias a
los planteamientos propuestos por el alemán Gottfried Wilhelm Leibniz, el francés René
Guénon, el suizo Frithjof Schuon y años más tarde por los humanistas que se adhieren a los
principios formulados por la Escuela Perennalista o Tradicional. Señalo también las diferencias
que existen entre las propuestas radicales de los llamados “filósofos perennalistas” y los
partidarios del movimiento híbrido conocido en los Estados Unidos como New Age, corriente de
pensamiento con la que muchos asocian al filósofo inglés Aldous Huxley y al humanista
británico-indio Jiddu Krishnamurti.
Una vez delineadas las dos directrices principales en torno a la filosofía perenne —la
tradicionalista y la del movimiento New Age—, en las últimas secciones de este primer capítulo
encauzo mi análisis a los planteamientos propuestos por la Escuela Perennalista, los cuales
utilizo para examinar ciertas imágenes y emblemas universales refiriéndome a leyendas, mitos y
relatos de distintas tradiciones. Además, presto especial atención a los conceptos perennalistas
de lo exotérico y lo esotérico, dos aspectos complementarios que según dicha corriente teórica
son como el centro y la periferia de una circunferencia. De acuerdo a los perennalistas, todas las
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religiones tradicionales tienen aspectos tanto exotéricos como esotéricos; desde esta perspectiva
sustento que los textos aljamiado moriscos sobre los que me ocupo en este trabajo muestran
ambos talantes. Como se podrá comprobar a lo largo de mi investigación, el enfoque
“tradicionalista” esquematizado por la Escuela Perennalista es el que juzgo más adecuado para
analizar las dos obras aljamiadas que examino este proyecto.

El segundo capítulo de esta investigación está dedicado a un análisis perennalista del
Kitāb al-anwār o Libro de las luces. Inicio con este relato porque se centra en la creación del
Profeta Mahoma al principio de los tiempos, su ilustre genealogía, su milagrosa concepción,
nacimiento, infancia y parte de su vida como adulto. En este apartado trato brevemente sobre la
popularidad que entre los cripto-musulmanes españoles del siglo XVI tenía esta narración
pseudo-biográfica, y dedico gran parte del análisis a la caracterización del Profeta como símbolo
del Origen metafísico de la comunidad musulmana y como arquetipo del axis mundi. Asimismo,
examino varios de los arquetipos universales que se manifiestan en dicho texto, especialmente el
emblema universal de la luz, que es a su vez el eje central del relato. Destaco varios de los
aspectos universales que se despliegan en esta leyenda aljamiada aludiendo, cuando lo considero
pertinente, a las resonancias mitológicas que, en mi opinión, existen entre el Libro de las luces y
relatos de otras tradiciones religiosas y culturales como el Bhāgavata Purāṇa, texto sagrado del
hinduismo. Culmino este segundo capítulo analizando el Kitāb al-anwār como narración cuya
lectura les recordaba a los moriscos su Origen metafísico y su Destino óptimo, el Alŷanna (la
Trascendencia). Además, sugiero que alegóricamente esta leyenda corresponde con un descenso
en el que lo Absoluto procede hasta el plano de lo relativo.
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En el tercer capítulo me ocupo de examinar la leyenda del Miʿrāj o Libro de la escala.
Inicio este apartado haciendo referencias a los ambiguos y enigmáticos orígenes de esta leyenda
musulmana, cuyo tema principal es la ascensión del Profeta Mahoma a los siete cielos. Entre los
relatos islámicos que existen, el Miʿrāj no sólo ha sido el más estudiado por los eruditos
islámicos e historiadores, sino también el que durante siglos ha suscitado más debates y
controversias (Schimmel, And Muhammad 161). En las primeras secciones del capítulo me
esbozo a aspectos generales de esta popular leyenda en la tradición musulmana, para luego hacer
breves referencias a la presencia de este relato en Europa durante la Edad Media y el
Renacimiento. Una vez se ponen en contexto los aspectos generales de este relato, el capítulo
inquiere en el análisis de la leyenda del Libro de la escala como mito social de los criptomusulmanes españoles del siglo XVI.
En las siguientes secciones de este apartado, presento un análisis perennalista de la
narración escatológica, examinando símbolos universales que se destacan en la misma, pero
prestando especial atención a aquellas imágenes y emblemas que pudieron haber suscitado en los
lectores y escuchas moriscos momentos sobrecogedores o Awe moments. En las subsiguientes
secciones, estudio los semblantes exotéricos y esotéricos que, a mi modo de ver, se destacan en
el Libro de la escala. En la última sección de este capítulo me ocupo de analizar esta leyenda
morisca como una reelaboración doctrinal que posiblemente afianzaba la fe de los agarenos
españoles y satisfacía las necesidades tanto dogmáticas como espirituales de dicha comunidad
clandestina, señalándoles el Destino óptimo. Asimismo, sugiero que alegóricamente esta
leyenda escatológica —en oposición al Libro de las luces— corresponde con un ascenso en el
que lo relativo asciende al plano metafísico de lo Absoluto.
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El cuarto y último capítulo de esta investigación se centra en la figura de Mahoma como
arquetipo del héroe tanto en el Miʿrāj como en el Kitāb al-anwār. El enfoque en este apartado es
el modelo universal del monomito o viaje del héroe estudiado por Campbell. Se analiza la
unidad nuclear del monomito, la cual implica tres fases principales: salida, iniciación y retorno.
En varias secciones de este capítulo me ocupo de estudiar cómo el Miʿrāj y el Libro de las luces
se adscriben al conjunto de narraciones mitológicas que despliegan las tres etapas principales de
la estructura del monomito heroico, así como la mayoría de las diecisiete circunstancias con las
que, según Campbell, se encuentra el héroe a lo largo de su periplo, sea este literal o psicológico.
Pongo énfasis en que el Profeta Mahoma, en la leyenda del Miʿrāj, constituye un modelo a
imitar; así como un arquetipo que señala la posibilidad que tienen los musulmanes píos de
alcanzar la Trascendencia. Cada vez que lo considero pertinente, señalo los paralelos que
observo entre Mahoma y otros personajes que estriban entre lo histórico y lo mitológico tales
como Zaratustra, Moisés, Siddartha Gautama y Jesucristo. Asimismo, hago alusiones a
resonancias de pasajes, personajes y símbolos que aparecen en textos védicos y grecorromanos.
En las dos últimas secciones de este último capítulo, analizo cómo en el Libro de las
luces se ilustra el ciclo arquetípico que el mitólogo estadounidense ha llamado Childhood cycle o
“Ciclo infantil”, donde el héroe niño constituye un emblema a contemplar (y no un modelo a
imitar); es muy posible que la contemplación del niño Mahoma y sus milagros remitiesen a los
devotos islamistas del siglo XVI a la existencia de lo Trascendente. En dicho ciclo se destacan
tres circunstancias arquetípicas del héroe como niño: “la concepción milagrosa”, “el exilio” y “el
regreso”. Aunque Mahoma niño es el héroe central, en esta sīra aparecen otras figuras que
también parecen funcionar como arquetipos heroicos; cada cual con sus propias fases
“monomíticas” —salida, iniciación y retorno—. Finalizo este capítulo tratando sobre la posible
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relevancia de la versión islámica del monomito entre los cripto-musulmanes en la España del
Siglo de Oro, y cómo esta probablemente los inspiraba en su caminar hacia la “Morada
Postrera”.

Me parece adecuado estudiar las versiones aljamiadas del Kitāb al-anwār y del Miʿrāj
desde la perspectiva que ofrece la Escuela Perennalista, pues esta corriente filosófica se ha
ocupado extensamente del estudio de las religiones del mundo, sus mitos, símbolos, rituales,
textos sagrados, entre otros aspectos vinculados al esoterismo y la mística. Los filósofos
perennalistas afirman que a pesar de la sofisticación teológica o filosófica que muchas de las
llamadas “religiones sociales” han alcanzado, en todas ellas se manifiestan aspectos que tocan y
conciernen a “lo primitivo” en la psiquis humana (Coomaraswamy, The Door in the Sky 209213). Es muy posible que el enfoque teórico de la filosofía perenne sirva para inquirir en
aspectos de la literatura aljamiado-morisca que aún no han sido explorados; en parte, ese es uno
de mis propósitos en esta investigación.
A diferencia de la sofisticación y gran complejidad artística que caracteriza al corpus
textual que conforma la literatura del Siglo de Oro, la literatura clandestina de los musulmanes
españoles, según se puede observar, no tiene pretensiones artísticas o literarias de alto vuelo,
simplemente se ocupa de principios fundamentales de la fe islámica. Esos principios esenciales
—universales y perennes—, tan importantes para la comunidad morisca del siglo XVI, son
precisamente los que se han ocupado de estudiar extensamente los humanistas de la Escuela
Perennalista. Es por ello que juzgo necesario que los críticos y moriscólogos orienten su mirada
a las teorías en torno a dicha corriente filosófica y ver si éstas nos pueden ayudar a entender
mejor la religiosidad y el mundo interior de los últimos sarracenos españoles.
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Capítulo 1. Del concepto ficiniano de la prisca theologia a la philosophia perennis. Breve
recuento histórico y nociones generales de un latente concepto filosófico.
El concepto renacentista conocido en latín como philosophia perennis se ha caracterizado
principalmente por señalar la existencia de una Verdad universal ingénita entre distintas
tradiciones filosóficas y religiosas, estableciendo analogías entre fuentes antiguas (ya sean
griegas u orientales) y la tradición judeo-cristiana (Schmitt, De Perenni Philosophia viii). Dicha
noción ideológica del Renacimiento es análoga a la concepción del Sanātana-dharma del
hinduismo, en sánscrito “religión eterna”, que en términos generales propone que las sagradas
escrituras de distintas religiones directa o indirectamente comunican una misma Verdad
(Yogananda 750n *; 1091)12. En el islam, algunos siglos antes del periodo renacentista, se
manejaba también un concepto similar que en lengua árabe los islámicos han llamado al-ḥikmah
al-khālidah, que significa “sabiduría eterna” (Nasr, Islam and the Perennial vii). Es cierto que
en Occidente, a partir del Renacimiento, se le ha dado una formulación verbal más o menos
precisa a lo que se designa como philosophia perennis o filosofía perenne; sin embargo, las ideas

En su traducción y edición del Bhagavad-Gītā, Paramahansa Yogananda (1893-1952), al
interpretar el sexagésimo sexto verso del capítulo XVIII del texto hindú y refiriéndose al ser
humano en su indagación por lo Divino y la Verdad universal que considera latente en las
sagradas escrituras de diversas religiones, dice: “He [el hombre] should avoid irreligion
(adharma) which takes him away from God, and follow religion (Sanatana Dharma), by which
he finds Him. Man should observe the religious duties (yoga-dharma) enjoined in the true
scriptures of the world” (1091). Por otro lado, en la introducción a su propia edición del
Bhagavad-Gītā, A. C. Bhaktivedanta Swami Prabhupāda (1896-1977) explica que dicho término
en sánscrito tiene un significado más amplio del que generalmente se le otorga en Occidente. De
acuerdo al experto en literatura védica “el Sanātana-dharma no se refiere a ningún proceso
sectario de religión. Es la función eterna de las entidades vivientes eternas en relación con el
Señor Supremo eterno. Rāmānujācārya ha explicado la palabra sanātana como ‘aquello que no
tiene ni principio ni fin’. La voz española ‘religión’ [así como en inglés] es un poco diferente del
sanātana-dharma. Religión conlleva en sí la idea de fe, y la fe puede cambiar. Pero el
sanātana-dharma se refiere a esa actividad que no se puede cambiar. Por ejemplo, la liquidez no
puede separarse del agua, ni tampoco puede separarse el calor del fuego” (xxxi).
12
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subyacentes que atañen a este pensamiento filosófico no se originaron durante la época
renacentista, pues éste ya estaba presente en el pensamiento occidental en la época de Clemente
de Alejandría (c.150- c.215/217) y Minucio Félix (150-270) quienes plantearon conocimientos
fundamentales que siglos más tarde incumben a la noción ideológica propuesta por la
philosophia perennis (Schmitt ix).
San Agustín (354-430), por su parte, en varios de sus escritos también hace referencia a
la existencia de una Verdad universal congénita “…por quien todas las cosas que conocemos
fueron hechas, todas las que han sido y serán”, pues según el filósofo oriundo de Hipona esta
Realidad o Sabiduría ecuménica “no ha sido hecha por nadie: es ahora como fue antes y como
será siempre. O mejor, en ella no hay fue ni será, sino sólo es, por ser eterna. Porque lo que ha
sido o será no es eterno” (Confesiones, IX, 10). Por lo tanto, consideramos que no es arriesgado
conjeturar que lo que se conoció en Occidente como philosophia perennis durante el período
renacentista no fue más que el resurgimiento de una teoría antigua que compete tanto a Oriente
como a Occidente, y cuyos orígenes se remontan a la milenaria literatura védica de la India (Izzo,
The Great Yearning 8). El posible responsable de dicha revivificación teórica en Europa fue el
traductor de clásicos y filósofo italiano Marsilio Ficino (1433-1499), considerado como uno de
los humanistas más influyentes del siglo XV.
Ficino propuso la hipótesis de la existencia de un vínculo sapiencial entre la tradición
mosaica del Antiguo Testamento y la de sabios paganos —orientales y griegos— tales como
Zoroastro, Hermes Trimegisto, Pitágoras, Platón, entre otros (Kerrigan & Braden, The Ideas of
… 102; 139); a esta teoría que esbozaba una misma Verdad revelada por Dios y transmitida por
vías distintas de generación en generación, Ficino la llamó prisca theologia o pia philosophia, y
con ella intentaba conciliar la filosofía antigua (judía y helénica) con los planteamientos
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filosóficos y religiosos del cristianismo, entendido por él y otros humanistas de su época como el
mar donde confluían todos los ríos del conocimiento “verdadero”. Podríamos entonces afirmar
que el sincretismo filosófico que Ficino y sus colegas en el siglo XV entendían como prisca
theologia es un esquema originario de lo que más adelante se clasificaría como filosofía
perenne13. En varias de sus traducciones de Platón, Plotino y otros filósofos neoplatónicos, se
observa el interés de Ficino por demostrar la existencia de una Verdad universal subyacente tanto
en la filosofía de los neoplatónicos como en la teología cristiana. Para el filósofo italiano existía
desde la antigüedad una fuente de la que brotaban dos corrientes: una correspondía a la “filosofía
pura” y la otra a la “teología pura;” por lo tanto, la filosofía pura era el platonismo, mientras que
la teología pura era el cristianismo (Schmitt, “Perennial Philosophy…” 508). Esta noción en la
que la filosofía pagana se amigaba con la teología cristiana suscitó uno de los temas centrales en
la filosofía ficiniana, la idea de que los planteamientos de la filosofía clásica (especialmente la
platónica) y la teología cristiana comparten una misma esencia, por tal razón, las diferencias que
exhiben son solo de forma, mas no de fondo.
En el capítulo XII de su Comentario al Filebo de Platón, Ficino hace referencia a la
existencia de una Verdad universal implícita cuando en su exposición da a entender que Dios ha
inspirado a hombres de distintos pueblos y tradiciones la concepción de que su nombre divino
comprende cuatro letras. El traductor y comentarista florentino en dicho apartado se hace
asimismo una pregunta retórica: “Cur omnes Deum quattuor vocant litteris?”, a la que él mismo
se responde diciendo:

13

Con respecto al sincretismo peculiar que Ficino resucita en el siglo XV a través de su pia
philosophia, William Kerrigan y Gordon Braden explican que las teorías del filósofo
neoplatónico Plotino (204/5-270), especialmente la del misticismo racional, fueron claves para
que Ficino lograra reconciliar la filosofía platónica con el cristianismo (The idea of the
Renaissance 104).
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Hebraei quattor vocalibus, he ho ha hi14; Aegyptii, Theuth; Persae, Syre; Magi, Orsi unde
Oromasis; Graeci, Theos; Nos, Deus; Arabes, Alla; Macometh, Abgdi. Nos item Jesu a
Gabriele accepimus, in quo nomine etc. Certe non aliter tam diversae gentes in uno ignoti
Dei nomine conveniessent, nisi divinitus. Ac si acceperunt ab Adam divinitus hoc potius
quam alia acceperunt (145-147).
Resulta interesante observar que en este pasaje Ficino, para explicar tal similitud del nombre de
Dios en distintas tradiciones, da por sentado que éstas han sido inspiradas por la Providencia, no
sin dejar de señalar sutilmente la preeminencia que frente a todas estas poseen la tradición
mosaica como precursora de las enseñanzas de Cristo y la religión cristiana como expresión de la
revelación óptima y perfecta. Por este motivo quizás, el humanista presenta su lista de pueblos
con sus respectivos nombres divinos mencionando primero al tetragrámaton hebreo y después de
referirse a egipcios, persas, griegos y demás, culmina aludiendo a los cristianos cuyo teónimo en
latín es “Jesu”. Vemos entonces que la teoría de la prisca theologia, según se manifiesta en el
citado texto, presenta a simple vista la existencia de una Verdad eterna compartida por varias
creencias, pero también exhibe una noción de “lo cristiano” como elemento superior a lo que se

14

Acá Ficino hace referencia al tetagrámaton hebreo ()יהוה, teónimo de cuatro letras utilizado por
el antiguo pueblo de Israel cuya pronunciación era tradicionalmente omitida por los rabinos para
evitar su desacralización. La pronunciación original se desconoce debido a que en el hebreo
antiguo, al igual que otras lengua semíticas, no se escribían las vocales, aunque especialistas en
el tema alegan que hasta cierto grado es posible determinar cómo los israelitas antiguamente
pronunciaban el divino nombre. En cuanto a su etimología, los estudiosos han propuesto
diferentes hipótesis, entre ellas: “(1) he who calls into being, or he who gives promises; (2) the
creator of life; (3) he who makes events, or history; (4) the falling one, the feller, i.e., the storm
god who hurls the lightning; (5) he who sends down the rain (W. R. Smith, ‘The Old Testament,’
p. 123); (6) the hurler; (7) the destroyer”, etc. En latín dicho nombre de Dios se ha transliterado
como “YHWH” (Jewish Encyclopedia). En este capítulo del Comentario al Filebo, Ficino
también dice que si se pronuncia correctamente el tetragrámaton hebreo, el hombre común y
corriente podría llegar a hacer milagros en el nombre de Dios al igual que lo hacía Jesucristo,
pues éste conocía la pronunciación exacta del divino nombre y por tal razón el Padre le daba la
potestad de hacer milagros (145).
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identifica como pagano. En el citado pasaje, Ficino, de modo implícito, presenta la religión
cristiana como la guía perfecta para esos pueblos “inmaduros en la fe” a los que Dios les ha
otorgado la capacidad de intuir la Verdad eterna a través de sus referidos teónimos, no obstante,
su revelación es imperfecta porque no han conocido a Cristo15 . Añadiendo al por qué los
nombres divinos contienen cuatro letras, Ficino más adelante formula que en la creación “Deus
omnia disponit per quattuor” (145) las cuales anuncian a los seres humanos aspectos
fundamentales de su divinidad: esencia, ser, poder y acción (essentiam, esse, vim, actionem), así
como también a los cuatro elementos presentes en el universo físico.
En su estudio “Prisca Theologia in Marsilio Ficino and in some Jewish Treatments”
Moshe Idel manifiesta que durante el siglo XV se manejaban dos versiones de la prisca
theologia —una unilineal y otra multi-lineal—. Ambas versiones trataban de explicar cómo en
sus respectivas filosofías judíos y paganos compartían tácitamente una misma verdad eterna que
ya desde la antigüedad anunciaba el advenimiento de lo que sería el cristianismo. De acuerdo
con Idel, la versión unilateral de la prisca theologia planteaba que en el pasado de la humanidad
tan solo hubo una revelación (dada por Dios) con varias vías de transmisión. La fuente principal
de este conocimiento antiguo se encontraba en la religión judía, de donde presuntamente
bebieron los profetas y sabios del Antiguo Testamento, así como indirectamente los filósofos
paganos (entre ellos Hermes, Pitágoras y Platón) a través de las enseñanzas de Moisés, conocidas
y difundidas por éste en el Antiguo Egipto antes del éxodo del pueblo hebreo (138-139).

15

Anthony Levi comenta que Ficino, consciente de la autoridad de San Agustín y del rechazo
que el santo manifestaba por los clásicos, se las ingenió para resolver tal paradoja cristianizando
a Platón, cuya filosofía la catalogó de “divina” (“Ficino, Augustine and the Pagans” 99). Levi
también alega que al aludir a Platón, Ficino tuvo siempre cuidado en no comentar que el filósofo
griego fue un profeta o que éste por sus méritos se encontraba junto a las almas redimidas en el
Paraíso (112).
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Por otra parte, la segunda versión, la multi-lineal, proponía que la afinidad sapiencial
entre judíos y otros pueblos paganos era el resultado de una serie de revelaciones dadas por
separado. Según Idel, esta segunda perspectiva en torno a la teoría “ficiniana” de la prisca
theologia cobró fuerza a mediados del siglo XV gracias a la influencia del filósofo y humanista
bizantino Georgios Gemistos Pletón (1355-1452), quien impulsó en Occidente el estudio de las
doctrinas de Zoroastro (141-142). El crítico también señala que varios estudiosos difieren con
respecto a cuál de las dos perspectivas se inclinaba Ficino más. Mientras Michael Schmitt alega
que el filósofo florentino tenía preferencia por la versión unilineal, Paul O. Kristeller defiende
que en realidad éste se acercaba más a la multi-lineal; por su parte, Idel y James Hankins
consideran que en la obra general de Ficino ambas tendencias están presentes, alegando que el
traductor y comentarista florentino en realidad exhibe un enfoque que ellos llaman “multiestándar”. Para Idel y Kristeller la postura “multi-estándar” evoluciona gradualmente con
inclinación hacia la unilineal, ya que Ficino, cuando hace referencia a la prisca theologia en sus
primeros trabajos —los redactados durante su juventud y entre ellos su comentario del Filebo—
muestra en éstos un acercamiento con más tendencia hacia la versión multi-lineal.
La perspectiva unilineal, por consiguiente, se percibe con más énfasis en los textos
tardíos de Ficino, donde el renacentista italiano, de acuerdo con Idel y Kristeller, presenta una
postura más independiente de los clásicos paganos y más en consonancia con la tradición
mosaica como fuente de la Verdad perenne anterior al cristianismo (146). Considero que es
difícil hoy día determinar con precisión si Ficino estaba consciente o no de las versiones que en
tiempos modernos ciertos críticos le adjudican a la doctrina teologal que él en sus trabajos
proponía, pero me parece preciso apuntar que la hipótesis de la prisca teológica estaba en
proceso de gestación durante el siglo XV, de ahí quizás derive la ambivalencia que en dicha
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hipótesis doctrinal ciertos estudiosos perciben en el conjunto de las traducciones y comentarios
de Ficino.
El sincretismo neoplatónico-cristiano suscitado por Ficino en su pia philosophia influyó
sobre otros filósofos y humanistas como Francesco Giorgi (1466-1540), Francesco Patrizi (15291597), Symphorien Champier (1471-1539), entre otros (Schmitt, “Perennial…” 511), que
continuaron el escrutinio de textos filosóficos antiguos, ampliando los conocimientos delineados
por el erudito florentino, o a partir de los mismos, trazando su propia línea de pensamiento, tal
como ocurrió con Giovanni Pico della Mirandola (1463-1494), alumno y amigo de Ficino16. El
concepto de la prisca theologia ejerció influencia también en autores europeos, entre ellos poetas
y escritores ilustres del Siglo de Oro español como San Juan de la Cruz, Francisco de Aldana,
Fray Luis de León, Miguel de Cervantes entre otros, según demuestra Susan Byrne en su
documentado estudio Ficino in Spain (123-124 y ss.). De acuerdo a la estudiosa, tales autores

16

William G. Graven alega que, aunque varios estudiosos le atribuyan interés por una verdad
universal o por un sincretismo religioso análogo al que planteaba Ficino, Pico della Mirandola en
realidad se independizó bastante de las posturas filosóficas de su maestro y amigo, expresando
muchas veces desacuerdos contundentes. De acuerdo con Graven, Pico es mucho menos flexible
que su precursor: es un católico ortodoxo que apoyaba las doctrinas de la Iglesia, no estaba
interesado en ningún sincretismo religioso, no sugiere que hubo una revelación para los paganos,
no le interesaba demostrar la existencia de una reconciliación universal en cuanto a la fe y
desaprobaba la práctica de acomodar las teorías platónicas a los planteamientos del cristianismo.
Al contrario, ponía énfasis en los puntos en que Platón discrepaba con las doctrinas cristianas.
En cuanto a su conocido interés y estudio por la Cábala, el crítico apunta que Pico della
Mirandola estudió las correspondencias filosóficas existentes entre la Cábala y otras doctrinas,
pero que en ningún momento propone la teoría de una revelación ecuménica, pues para él lo
cabalístico era una revelación que le correspondía solamente a los judíos, quienes durante siglos
la preservaron celosamente. Graven analiza varios de los trabajos de Pico y demuestra
detalladamente que a través del tiempo críticos y estudiosos se han limitado a repetir lo que han
dicho otros especialistas considerados “expertos” en la materia, o han leído muy
superficialmente la obra del joven filósofo, que en muchos puntos, a simple vista, pareciera que
propone un sincretismo universal, pero según el crítico, nada hay más lejos de la realidad cuando
se estudian los trabajos de Pico con el escrutinio adecuado (Giovanni Pico della Mirandola…
89-111).
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emplean en sus obras imágenes y nociones neo-platónicas que, tanto directa como
indirectamente, hacen eco del concepto ficiniano de la prisca theologia. Byrne señala que entre
los símbolos e imágenes recurrentes en dichos autores se encuentran el sol y el fuego. El sol,
aparte de ser emblema de la Providencia, de la vida en todo su esplendor y de lo
inconmensurable, simboliza también la sabiduría máxima que ilumina el sendero de la vida del
ser humano. El fuego, por su parte, alude al alma humana que al reconocer su naturaleza divina
inmola o expía todo aquello que le impide acercarse a su Creador (142-159). Estos dos símbolos
latentes en la literatura española del Siglo de Oro, también aparecen en textos de la literatura
aljamiada del siglo XVI, como señalaremos en los próximos capítulos. Sin embargo, es
pertinente anotar que, aunque María Tersa Narváez, Álvaro Galmés de Fuentes y otros
estudiosos han demostrado que los refundidores cripto-musulmanes del Siglo de Oro conocían
bien la literatura de los cristianos y no pocas veces la utilizaron como modelo a imitar, es poco
probable que la presencia de imágenes y símbolos como la luz y el fuego en ciertos textos
aljamiados deriven directamente de la teoría ficiniana de la prisca theologia. Pues como más
adelante se verá, las fuentes de las que bebieron los refundidores islamistas aparentemente
provienen Oriente.

1.1 Steuco y su tratado De Perenni Philosophia
El sintagma latino philosophia perennis lo utiliza por primera vez Agostino Steuco
(1497-1548) en su tratado titulado De Perenni Philosophia Libri X; Idem de Eugubij, urbis suæ,
nomine (1540) donde le concede al término filosófico su significación sistemática y fija (Schmitt,
De perenni philosophia viii). Schmitt comenta que a pesar de que la frase “filosofía perenne” no
aparece con frecuencia en el tratado, Steuco considera que el término indica la continuidad
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histórica de lo que supone como “true philosophy” o “filosofía pura”. Para Steuco, su filosofía
era una “filosofía cristiana”, la que, de acuerdo con Schmitt, él entendía como:
a philosophy or quasi-theology in which God is accessible to us through the use of
reason. It is a philosophical heavily influenced by late ancient Neoplatonic ideas, as well
as those of the Renaissance thinkers who revived them. The philosophia perennis has an
epistemology in which God is knowable by human reason; it is religious philosophy
which induces piety and desire for the contemplation of God” (“Perennial Philosophy…”
522).
Esta noción filosófica de Steuco puede entenderse como un bosquejo inicial de lo que más
adelante (durante los siglos XVII y XVIII) se denominó “teología natural”, la cual manifiesta
que el conocimiento de lo divino se puede adquirir exclusivamente a través de la razón, sin la
necesidad de una revelación directa (Dictionary of Religion). Sin embargo, llama la atención que
aparte de la epistemología que promueve, esta noción filosófica de Steuco involucra un deseo
por la “contemplación de Dios”, lo que nos remite un poco a una experiencia que según los
místicos poco o nada tiene que ver con lo racional, porque para tener acceso a esa realidad o
experiencia providencial hay que prescindir del intelecto. Es como si este entendimiento
racional de lo divino implícitamente reconociera que es posible conocer lo Divino, pero sólo
hasta cierto punto, porque el pensamiento es limitado y Dios, según diversas creencias, es
Excelso y no puede conocerse completamente debido a que éste se encuentra más allá de la
comprensión o especulación intelectual.
En su conocido texto, Steuco intenta demostrar que existe un conocimiento universal
compartido por todos los pueblos desde el origen de la humanidad, y que a este discernimiento
los hombres de todas las épocas han tenido acceso ya sea a través de una observación sutil de la
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naturaleza17 —que siempre alude a esta Verdad—, o por medio de la revelación concedida por
Dios directamente —en el caso del cristianismo—. Su noción de lo que concibe como filosofía
perenne aparece resumida en la introducción del tratado donde Steuco manifiesta:
Huius operis autem duplex erit ratio, ut quoniam ostensum est, unam necessario fuise
semper sapientuam, fiue successione proditam, siue conieturis & iundicŋs exceptam,
untranque reuocare & conferre cum uera. Propterea conformations, aut de perenni
philosophia funt appellate. Nam cum una fit religio coeletis, constans eximia pietate &
doctrina, eandem fuisse ex quo genus hominum coepit esse, aut indicante natura, aut
reuelatione sucurrente, obscuriorem quidem quondam & penes paucos, postea
radiantissimam, totóqß in mundo flagrãtem, qui uoluerit, qui uoluerit, inteiget. Haec
uestigia, has reliquias sapientiae nos uidentes, credidimus maioris cuiusdam priscis
saeculis, postea maximae lucis fuisse quasi radios: siéqß in unam omnia spéctare
ueritatem (5-6).

Es importante destacar que, aunque comente sobre la existencia de un conocimiento común
subyacente en las distintas tradiciones, Steuco, al igual que San Agustín y Ficino, no pierde la
oportunidad de aludir al catolicismo como la tradición religiosa que no sólo tiene dicha Verdad

17

Si de acuerdo con Steuco la naturaleza es un vehículo por el cual los pueblos que no han
recibido la Revelación directa de Dios pueden tener una noción de lo divino, entonces el
taoísmo, en teoría, encajaría parcialmente con los planteamientos de Steuco, pues esta religión
asiática plantea que la Verdad Suprema —el Tao— se encuentra cuando el hombre es capaz de
fluir con la Naturaleza, sin buscar cambiarla o ir en contra de su curso porque de este modo el ser
encuentra el equilibrio perfecto en el orden natural (Taoism: Origins… 6). Por supuesto, Steuco
jamás alude al taoísmo o a ninguna otra religión o filosofía asiática en su tratado porque éstas
eran, como sabemos, poco conocidas en la Europa renacentista. En cuanto a tradición filosófica,
Steuco se adscribe a la misma tradición de San Agustín, Nicolás de Cusa, Ficino y Pico (Schmitt,
“Perennial…” 525). Hay que recordar que durante el siglo XVI la noción de filosofía perenne no
es similar a la del siglo XX o el XXI, que es cuando el concepto es mucho más abarcador y se le
aplica a otras tradiciones religiosas y filosóficas, como más adelante se analizará.
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revelada directamente, sino como la que debe adoctrinar al mundo para que al fin todos tengan
acceso directo a ella. A esto se refiere cuando en el pasaje citado comenta que en la antigüedad,
la Verdad le fue revelada a unos cuantos, pero que más adelante esta sabiduría brilla con todo su
esplendor iluminando al mundo entero. Y, desde su perspectiva, la sabiduría que ilumina al
mundo es la fe cristiana.
Un planteamiento similar sobre esa realidad perenne lo había hecho San Agustín cuando
dice: “… Porque la misma realidad, que se llama ahora religión cristiana, existía ya en los
antiguos ni ha faltado nunca desde el origen del género humano hasta que vino el mismo Cristo
en la carne, por quien la verdadera religión, que ya existía, comenzó a llamarse cristiana” (Las
retractaciones, I, 13.3). Por lo tanto, para Steuco al igual que para sus predecesores, la doctrina
impartida por la religión católica es la manifestación perfecta de la filosofía perenne; el
catolicismo, de acuerdo a lo pautado por Steuco, no sólo es la máxima autoridad doctrinal, sino
también es esa sabiduría Original y Única que se supone ha existido desde el origen de la
humanidad.

Posibles nociones de la filosofía perenne entre los moriscos
En la religión musulmana existe una noción equivalente, en teoría, a la de San Agustín y
Steuco en torno a un conocimiento universal compartido en la que, como ha de suponerse, se
concibe el islam como la doctrina más perfecta que ha existido. Esta perspectiva entiende que el
islamismo tiene la encomienda (divina) de adoctrinar a la humanidad en el sendero hacia Dios.
El Corán, según se entiende en dicha fe, es la Revelación óptima de esa Verdad que desde los
orígenes de la creación se le ha revelado al género humano a través de mensajeros. Se tiene por
axiomático que este conocimiento universal, Dios se lo ha revelado al género humano de forma

43

directa, clara y determinante a través del Profeta Mahoma. Esta idea se ilustra en las aleyas18
que dicen: “Él te ha revelado la Escritura con la Verdad, en confirmación de los mensajes
anteriores. Él ha revelado la Tora y el Evangelio antes, como dirección para los hombres, y ha
revelado el Criterio” [el Corán] (Sura 3:3-4)19. Como se observa en estos versículos, el Corán no
niega la sacralidad de la Tora ni del Evangelio, sino considera dichas escrituras como
precursoras de la más pura Verdad que, de acuerdo al islamismo, se le ha revelado a Mahoma.
No obstante, una aleya de la Sūrat Āl ʻImrān o Sura de la familia de Imran sugiere que
Dios no se ha limitado a solamente adoctrinar a los judíos y cristianos. Este versículo enuncia
que Dios ha enviado mensajeros a todos los pueblos de la tierra para que guíen a las personas por
la senda de la rectitud, pues recita: “Mandamos a cada comunidad un enviado: <<Servid a Alá y
evitad a los taguts20>>. A algunos de ellos les dirigió Alá, mientras que otros merecieron
extraviarse” (Sura 16:36). Es decir, aunque la Palabra revelada en el Corán —como se concibe
en el islam— sea el “sello” de todas las enseñanzas concedidas a los hombres desde el principio
de los tiempos, Alá le dio a cada grupo humano la oportunidad de recibir la Verdad a través de
sus enviados. Desde el punto de vista musulmán, este entendimiento implica el hecho de que la
Verdad oficializada en el Corán es universal y que antes de esta Revelación final dada al Profeta,
de una forma u otra estaba latente en todos los pueblos.
Al margen de las elaboradas teorías filosóficas de Steuco durante el renacimiento
europeo, pero en concomitancia con pasajes coránicos, hay relatos y leyendas de la literatura

aleya, ‘versículo del Corán’ (DRAE).
Esta y las demás referencias del Corán que aparecen en esta tesis son de El Corán, traducción
y edición de Julio Cortés.
20
En su traducción del Corán, Juan Vernet anota que tagut alude al nombre de una divinidad
maléfica pagana, y que en la lengua árabe el vocablo se ha convertido en sinónimo de ídolo o
demonio (nota 257/256).
18
19
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secreta de los musulmanes españoles del siglo XVI que, implícitamente, aluden a la idea de un
conocimiento ecuménico compartido por diferentes tradiciones. Entre este tipo de narraciones se
encuentran la Leyenda de Iskender Dulkarnayn o Alejandro Magno21, la Tafsira del Mancebo de
Arévalo y el (hasta hace poco inédito) Breve Compendio de nuestra santa ley y sunna del
Mancebo de Arévalo y Bray de Reminyo. En estos textos aljamiados el conquistador macedonio
aparece como modelo de fe muslímico a pesar de haber existido siglos antes de la Revelación
dada al Profeta Mahoma. Las leyendas y relatos moriscos en torno al famoso conquistador de
Oriente y Occidente, son traducciones de textos árabes cuyos orígenes se remontan a la Sūrat AlKahf o Sura de La caverna que alude a un personaje conocido como “el Bicorne” o “Alejandro el
de los dos cuernos” (18:83-99); según la exégesis islámica, este personaje corresponde a
Alejandro Magno, conocido también entre los sarracenos como Dulqarnayn o Adulqarnayni
(Guillén Robles, Leyendas xxxi; Vernet, El Corán, 258 nota 82/83).
En un capítulo titulado “Cuán azeda es la muerte y cómo la sintió Adulqarnayni”22 del
Breve Compendio, se hace referencia directa a la fe que el joven conquistador tiene en Alá siglos
antes de que sea revelado el Corán. El texto aljamiado-morisco relata que cuando está a punto de
morir, el rey macedonio ora pidiendo ayuda divina, y que su maestro, el sabio Aristobon
(¿Aristóteles?), le exhorta que se olvide de sus conquistas y posesiones, y que fije su mirada en
el trance de la muerte. Refiriéndose al diálogo entre discípulo y maestro, interacción

21

Se trata del Ms. G.g.48 de la Biblioteca Nacional de Madrid editado en 1888 por Francisco
Guillén Robles.
22
En la actualidad este manuscrito (Ms. Dd. 9.49 de la Universidad de Cambridge) está siendo
editado por María Teresa Narváez Córdova de la Universidad de Puerto Rico y Luis F. Bernabé
de la Universidad de Birmingham. En una reciente antología preparada en homenaje al arabista
tunecino Abdeljelil Temimi, se publica un artículo en el que Narváez Córdova, a modo de
primicia, presenta el citado capítulo inédito sobre la muerte de Alejandro Magno, el cual forma
parte del Breve Compendio.
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aleccionadora para los lectores o escuchas quinientistas del relato, la voz narrativa no oscila en
señalarle a sus leyentes u oyentes el comportamiento ejemplar de ambos personajes legendarios
cuando apunta: “Pues si antes de la luç del onrrado Alqur’ān [Corán] abrían las tan largas
dilijençias, ¿Por qué ahora perdemos aquella subelança [protección]? (“Una primicia…” 391).
Al hacer este señalamiento, el narrador sugiere que por gracia divina la Verdad eterna expresada
claramente en el Corán, fue percibida siglos antes por Aristobon y Dulqarnayn, y que si estas
personas pudieron percibir la Verdad sin que ésta haya sido revelada a plenitud en el libro
sagrado, entonces no hay razones para que los sarracenos que nacieron después del advenimiento
del Profeta —como era el caso de los cripto-musulmanes de la España quinientista— prescindan
del reconocimiento de tal Verdad, así como de la fe en la religión de Alá y de la práctica de
preceptos islámicos.

1.2 La versión leibniziana de la filosofía perenne
Los planteamientos filosóficos de Steuco en torno a la filosofía perenne fueron conocidos
durante los siglos XVI, XVII y principios del XVIII por humanistas e intelectuales europeos que
estuvieron tanto a favor como en desacuerdo23. Uno de los filósofos que se adscribió a la
sucesión de pensadores que estaban a favor del concepto de filosofía perenne, fue el alemán
Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716), a quien durante el Siglo XX varios estudiosos —entre
ellos Aldous Huxley (1894-1963)— consideraban como el primero que utilizó el término
“filosofía perenne”24. A pesar de ser mejor conocido en su faceta de matemático por haber

23

Para una lista de estas personalidades y un resumen de sus respectivos planteamientos, ver el
artículo de Schmitt “Perennial Philosophy: From Agostino Steuco to Leibniz” (527-532).
24
En la introducción a su conocida antología Huxley textualmente dice: “Philosophia Perennis
—the phrase was coined by Leibniz; but the thing— the metaphysic that recognizes a divine
Reality substantial to the world of things and lives and minds…” (The Perennial Philosophy vii).
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descubierto el cálculo infinitesimal, Leibniz es uno de los teóricos que a finales del siglo XVII y
principios del XVIII más aportó a la disciplina filosófica conocida hoy día como teología natural
o teología racional.
Aunque sus formulaciones están más cuidadosamente elaboradas que las de su antecesor
(Schmitt, “From Steuco…” 530), Leibniz muestra en algunos de sus trabajos afinidad con la
noción de filosofía perenne de Steuco, de quien parece haber tomado lo que consideró más
importante25. En su tratado La Monadologie (1714)26, el filósofo hace referencia a la existencia
de una Verdad universal básica que se bifurca en dos tipos de verdades: las contingentes (o de
hecho) y las de razón (o necesarias). Leibniz puntualiza que las verdades de hecho son aquellas
que se basan en la experiencia y por ello son científicas por naturaleza; en sí contienen la
posibilidad de antítesis u oposición. En cambio, las verdades de razón existen por sí mismas, son
absolutas y como tales trascienden toda dualidad; por este motivo es imposible que tengan
opuesto y por ello considera que su razón de ser puede deducirse a través del análisis (xxxiii).
Por lo tanto, según esta teoría, todos los seres humanos potencialmente tienen la capacidad de

Este detalle que Huxley pasa por alto en su tan popular libro ha sido objeto de críticas por
diversos estudiosos y exponentes de la filosofía perenne, entre ellos Charles B. Schmitt
(“Perennial Philosophy…” 506, n12) y Henry Oldmeadow (Traditionalism… 158). Schmitt
señala que Leibniz utiliza la frase “philosophia perennis” en una carta escrita en francés fechada
el 26 de agosto de 1714, dirigida a su amigo Remond y cita un fragmento de dicha carta en su
artículo aquí citado (506, n11).
25
Leibniz no sólo adopta ideas de Steuco, sino también de filósofos y teólogos de distintas
épocas lo cual se puede deducir tanto de sus citaciones directas a Platón, Aristóteles, Descartes,
entre otros, para el filósofo alemán era importante tomar en consideración los planteamientos
filosóficos de sus antecesores, como lo manifiesta en su observación: “The reflections of the socalled Scholastic theologians and philosophers should not be completely despised” (Discourse
on Metaphysics XI).
26
Tanto este tratado como el que se titula Discours de métaphysique (1686) fueron traducidos al
inglés y editados en una antología sobre trabajos filosóficos de Leibniz a cargo de R. D.
Woolhouse y Richard Francks titulada Philosophical Texts.
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utilizar su razonamiento para analizar y lograr comprender esas verdades absolutas ya que el
raciocinio es inherente en el hombre.
Para Leibniz, las matemáticas corresponden a ese grupo de verdades de razón, al igual
que Dios27, quien de acuerdo con el pensador no solamente es la suprema verdad racional, sino
también la fuente de todo lo existente, la mónada28 originaria, el principio de todo lo esencial y
de todas las realidades —incluyendo aquellas que pertenecen al plano de la imaginación —(xlxliii)29. El filósofo no lo afirma de manera explícita, pero con este entendimiento valida
tácitamente la posibilidad de la existencia de verdades ecuménicas que han concernido a
hombres de todas las épocas y que se han manifestado ya sea a través de la especulación
filosófica o de las enseñanzas religiosas. En este caso la Revelación, de acuerdo a como

27

En los apartados iniciales de su tratado Discours de métaphysique, escrito veintiocho años
antes de La Monadología, Leibniz da por sentado que existe una realidad trascendente, cuya
existencia considera absurdo negar, pues piensa que ésta existe siempre y cuando sea una
posibilidad (xxiii). Es importante destacar la constancia que muestra el filósofo en sus teorías,
que a pesar del tiempo que separa la redacción de estos dos tratados, a mi juicio, no parece
contradecirse, sino más bien en su Monadología elabora con más detalles muchos de los temas
que años antes trató en sus Discursos, inclusive utiliza en la segunda obra términos para los que
parecía no tener vocablos precisos en la primera; tal cual ocurre cuando habla sobre “cosas
inmateriales” que le permiten al hombre acceder a lo Trascendental (Discourses xxiii). En el
siguiente tratado, aludiendo a la misma idea, sustituye la citada frase por el sintagma “verdades
eternas”, a través de las cuales se puede tener conocimiento de lo divino (Monadology xlv). Por
otra parte, en sus tratados podemos observar que a diferencia de sus predecesores, Leibniz se
muestra muy cuidadoso en sus afirmaciones metafísicas; aunque no niega la existencia de Dios,
no se muestra partidario de ninguna religión o creencia en particular.
28
En La Monadología es también donde Leibniz expone su conocido sistema de las mónadas, o
sustancias perennes, inmutables e indivisibles que componen el universo; cada mónada posee
naturaleza propia, independiente de todas las demás. De acuerdo con el filósofo las mónadas
“are the true atoms of nature; in a word, the elements of things… Monads have no windows,
through which anything could come in or go out…” (vii).
29
En este punto Leibniz sigue la línea filosófica de antaño pautada por sus predecesores
neoplatónicos, e incluso, parece estar citando al propio Platón, quien al referirse a la naturaleza
de Dios dice: “el principio es ingénito, pues es necesario que todo lo que nace nazca del
principio, y éste no nazca de nada en absoluto… puesto que es ingénito, es necesario también
que sea imperecedero, pues si perece el principio, él no podrá nacer nunca de otra cosa ni otra
cosa podría nacer de él, ya que es necesario que todo nazca del principio (Fedro 245d).
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furtivamente la plantea Leibniz, no corresponde a un pueblo o grupo religioso en específico
como argumentaban Ficino y Steuco, sino a todo el mundo. Desde esta perspectiva leibniziana,
la Revelación a la que aluden los teóricos renacentistas de la prisca theologia o filosofía perenne
deja de existir como tal porque eso que dichos filósofos identifican como Revelación es para el
matemático alemán un componente ingénito en el hombre, otorgado por quien considera la
fuente de todas las realidades existentes: la Providencia.
En cuanto al tema de lo ontológico, Leibniz parece mostrarse cauto en no hacer
referencias a cuestiones o experiencias que estén apartadas de sus “observaciones científicas”,
como es el caso del tema de la “contemplación de Dios”, aunque —a mi parecer —se pueden
divisar en algunos pasajes aspectos que parecen discretamente aludir a algún tipo de proceso más
o menos comparable con la experiencia mística. En su tratado Discours de métaphysique (1686)
expresa que lo providencial no puede entenderse a través de procesos mecánicos porque
pertenece al plano de lo sutil, e incluso, a los filósofos y receptores de su obra los exhorta a
abandonar “the mechanical philosophy of the profanity”, a “elevar sus mentes” y a prestar más
atención a las cosas inmateriales “nobles”, es decir: a las ideas, ya que observándolas se puede
llegar a contemplar lo divino (xxiii). Es importante resaltar que en este fragmento puede que
Leibniz aluda a la Trascendencia aunque no dé detalles específicos de esta realidad inefable de la
que reiteradamente han hablado los neoplatónicos de diversas épocas. Un poco más adelante, en
el mismo párrafo, el filósofo alemán señala: “God chooses to enlighten and to act on them [en la
mente de los hombres]. There is no doubt that here too there are certain laws of nature, of which
I will be able to speak more fully elsewhere…” (xxiii). En el citado fragmento pareciera como si
nuevamente Leibniz se refiriera a lo que podría ser una experiencia iluminadora y espontánea, en
la que la Providencia decide revelársele al devoto. A pesar de que no alude a ello directamente
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en estos pasajes, es como si el filósofo pensara en un discernimiento subjetivo y místico, sobre el
cual no habla abiertamente en este tratado, pero al que vuelve a hacer escueta referencia en su
conocida Teodicea (1710). Recordemos que la tendencia filosófica principal leibniziana es
propia de la teología racional, la cual se opone radicalmente a los planteamientos que presenta la
“teología revelada”, esa que alega que la existencia de Dios puede conocerse a través cierta
revelación divina (Dictionary of Religion), teoría de la cual Ficino y Steuco eran partidarios.

1.3 La filosofía perenne en la modernidad
Un aspecto interesante a destacar es que el concepto de filosofía perenne durante varios
siglos fue una especie de teoría alternativa o “no oficial”, puesto que a esta idea filosófica los
académicos, según Schmitt, no le prestan la debida atención hasta ya entrado el siglo XX
(“Perennial Philosophy…” 532), gracias en parte al interés popular que suscitó Aldous Huxley
tras la publicación de su libro The Perennial Philosophy (1945). En la actualidad, la filosofía
perenne no se relaciona única y exclusivamente con la filosofía o la teología, sino asimismo con
otras áreas, entre ellas el arte, la psicología, la antropología y la mitología. Y aunque filósofos,
estudiosos, críticos, pensadores y místicos modernos no se pongan de acuerdo en cuanto al
significado preciso de “filosofía perenne”, y se dé por hecho que su significación actual es
distinta a la del Renacimiento, existe en esta noción ideológica un aspecto fundamental, que a mi
modo de ver, se ha mantenido casi intacto desde su origen: es el intento de examinar
conceptualmente las posibles consonancias que puedan existir entre varias creencias o doctrinas
(ya sean religiosas o filosóficas) que a simple vista parecieran que nada tienen que ver las unas
con las otras.
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Dentro de la amalgama de grupos o corrientes ideológicas que durante los siglos XX y
XXI se han considerado a sí mismos directa o indirectamente responsables de promover la
filosofía perenne, se encuentran dos movimientos que juzgo fundamentales y que debemos
abreviadamente analizar en este trabajo; ambos corresponden a entendimientos, prácticas y
creencias que, aunque desarrolladas en Occidente, se inspiran en religiones, filosofías y
experiencias orientales. El primero concierne a la amplia y compleja corriente conocida
generalmente como New Age, de la cual tan sólo analizaremos ciertos aspectos en relación a la
versión teórica de Huxley sobre la filosofía perenne y a algunas de las ideas formuladas por el
filósofo británico-indio Jiddu Krishnamurti (1895-1986). El segundo movimiento conceptual
que también examinaremos incumbe a la muy desconocida Escuela Tradicional o Perennalista,
corriente teórica radical conformada por filósofos, pensadores y místicos que intentando
apartarse de los “equívocos, anti-tradicionales y peligrosos ideales enunciados por el movimiento
New Age” (Ling & Minnaar xix-xx) desarrollaron su propia teoría de lo que consideraban la
filosofía perenne legítima.

1.4 La filosofía perenne de A. Huxley y J. Krishnamurti
Quizás el filósofo y novelista británico Aldous Huxley no fuera el primer occidental en
hablar de filosofía perenne en el siglo XX, pero casi todos los estudiosos del tema han estado de
acuerdo en que fue él quien popularizó el término al publicar su antología The Perennial
Philosophy en la década de los cuarenta, llamando la atención tanto de académicos como del
público en general. En su texto puntualiza la variabilidad de su noción moderna de lo perennal30,

30

‘perennal’ es lo mismo que ‘perenne’ (DRAE).
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la cual enlaza con distintas áreas de estudio que incluyen la metafísica, la psicología y la ética.
El intelectual inglés define su concepto moderno de filosofía perenne como:
The metaphysic that recognizes a divine Reality substantial to the world of things and
lives and minds; the psychology that finds in the soul something similar to, or even
identical with, divine Reality; the ethic that places man’s final end in the knowledge of
the immanent and transcendent Group of all beings —the thing is immemorial and
universal (vii).
Para Huxley, la filosofía perenne es el reconocimiento de que existe una Verdad o Realidad
metafísica de la que el ser humano es parte, y a la que en algún momento ha de acceder
plenamente. Desde épocas remotas, el reconocimiento de esta realidad metafísica y esencial ha
encontrado expresión en las distintas tradiciones religiosas que existen, ya sea a través de las
escrituras, las liturgias o por medio de una serie de símbolos que varían según la cultura o la
idiosincrasia socio-histórica en la que se han desarrollado; en todos los casos se cree que tales
textos sagrados, rituales y demás expresiones representan o ilustran aspectos de una misma
Realidad divina (262). En su libro, Huxley presenta a sus lectores numerosos pasajes
procedentes de las sagradas escrituras de distintas tradiciones, especialmente de religiones
orientales, entre las que se encuentran: el hinduismo, el taoísmo, el budismo y el islamismo.
En su antología, Huxley también cita fragmentos de textos religiosos y místicos de
Oriente y Occidente donde se destacan las teologías, teorías y el sentimiento contemplativo de
personalidades como Platón, San Agustín, Santo Tomás, Rumi, San Juan de la Cruz, Meister
Eckhart, entre muchos otros. Después de cada citación, el filósofo da una explicación en la que
intenta demostrarle al lector de su obra las analogías que él percibe entre las distintas tradiciones
religiosas y místicas a las que hace referencia, subrayando que todas estas teologías comparten
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una misma Verdad subyacente y en que el auto-conocimiento es de suma importancia para
acceder a esta Realidad trascendental. Hasta este punto pareciera que Huxley en pleno siglo XX
aplica un procedimiento similar al de Ficino o Steuco durante el Renacimiento, sólo con la
excepción de incluir en su corpus textual discursos de tradiciones orientales que en el siglo XV y
XVI eran poco conocidos en Europa. Sin embargo, cuando observamos las aseveraciones
“huxleyanas”31 con más atención tanto en su antología como en otros textos suyos, nos
percatamos, como ha de esperarse, de que su noción filosófica sobre lo perennal difiere bastante
de la de los humanistas italianos de la Edad Moderna.
Aunque en su antología recopila fragmentos de diversos textos sagrados e intenta
presentar las similitudes entre los mismos, Huxley de por sí —aunque parezca contradictorio —
muestra cierta aversión por las religiones (como tradicionalmente se entienden) y sus tradiciones,
pues considera que “Organized religions, with their mediators, their sacred books, their dogmas,
their hierarchies and rituals, offer only a false solution to the basic problem” (The First and Last
Freedom 12).
De acuerdo con Huxley, aparte de ser improcedentes e ineficaces, las prácticas religiosas
generan dependencia en las personas que cándidamente creen que de algún modo esas doctrinas
las beneficiarían cuando en realidad limitan la potencialidad de la inteligencia humana, una
problemática que el autor clasifica como “casi universal”, pues compete a la mayoría de las
principales religiones del mundo (13). Huxley, aludiendo nuevamente a las fallidas recetas
generales que las distintas tradiciones religiosas ofrecen a sus fieles, comenta:

Epónimo tal vez utilizado por primera vez por mí siguiendo el epónimo inglés “huxleyan”, que
se utiliza en dicha lengua para referirse a las obras y teorías propias de Aldous Huxley.
31
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The collective solutions, to which so many so desperately pin their faith are never
adequate… Clarity is not the result of verbal assertion, but of intense self-awareness and
right thinking. Right thinking is not the outcome of or mere cultivation of the intellect,
not is it conformity to pattern… Right thinking comes with self-knowledge. Without
understanding yourself, you have no basis for thought; without self-knowledge, what you
think is not true (12).
En otras palabras, los procedimientos determinados que ofrecen las religiones para
presumiblemente solucionar problemas no resuelven absolutamente nada, porque para remediar
dichas dificultades se necesita de una “lucidez” extraordinaria, la cual, según Huxley, no deriva
del seguimiento de un patrón o conducta pautada por un grupo o institución religiosa, sino a
través del auto-conocimiento, entendido por el filósofo británico como un proceso meramente
individual mediante el cual el ser humano puede acceder a lo que llama eternal Reality o Verdad
eterna (12). Al igual que Leibniz, Huxley propone que existe una Verdad eterna a la que los
seres humanos tácitamente pueden acceder a través del intelecto32, sin necesidad de depender de
ninguna tradición o creencia religiosa. Sin embargo, el entendimiento al que el autor hace

32

En The Perennial Philosophy Huxley utiliza en inglés el vocablo intellect en un sentido
distinto al ordinario, aparentemente amparándose en textos de Eckhart y de Tomás de Aquino, a
quienes directamente cita cuando en referencia al término explica: “The word ‘intellect’ is used
by Eckhart in the scholastic sense of immediate intuition. ‘Intellect and reason,’ says Aquinas,
‘are not two powers, but distinct as the perfect from the imperfect… The intellect means, an
intimate penetration of truth; the reason, enquiry and discourse.’ It is by following, and then
abandoning, the rational and emotional path of ‘word discrimination’ that one is enabled to enter
upon the intellectual or intuitive ‘path of realization’” (133). Más adelante vuelve a utilizar la
palabra como si fuese sinónimo de spirit: “The proximate means is ‘intellect,’ in the scholastic
sense of the word, or spirit” (141). Krishnamurti en sus escritos utiliza la palabra “intelecto” con
un sentido similar al de Huxley; por lo tanto, cuando en el presente trabajo aluda a lo que han
dicho estos dos filósofos con respecto al “intelecto”, recordemos que para ellos el vocablo es
sinónimo de “intuición inmediata” y a veces de “espíritu”.
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referencia es producto de una perspicacia muy sutil y rara porque se distingue en mucho del
proceso mental aprendido al que la mayoría de las personas están sujetas.
El hombre común, de acuerdo con la teoría huxleyana, no puede tener acceso a esta
Verdad eterna sin que primero haya él alcanzado el autoconocimiento. Este humanista considera
que la ignorancia de los seres humanos es producto de la falta de self-knowledge o autoconocimiento, del cual la mayoría de las personas huye (quizás de modo inconsciente). Para
Huxley, el autoconocimiento no sólo implica un despertar de la conciencia, sino que también
encierra sufrimiento, ya que no es fácil liberarse de los placeres psicológicos que las ilusiones
generan en las personas (The Perennial Philosophy 161); estas ilusiones o ideas, Huxley las
entiende como producto de condicionamientos socio-culturales y de la noción de un “ego”33. Sin
embargo, este camino, con toda su carga de dolor psicológico, a su entender, se debe andar en
solitario, sin guías ni muletas, si es que realmente se quiere acceder a ese estado intelectual
peculiar al que alude el filósofo, porque: “It is through self-knowledge, not through belief in
somebody else’s symbols, that a man comes to the eternal reality, in which his being is
grounded” (First and Last Freedom 12).

33

Al tema del auto-conocimiento como proceso doloroso alude repetidamente Krishnamurti en
muchos de sus libros. En The First and Last Freedom al respecto expone: “when we know
ourselves as we are, it is very difficult to deal with ourselves; that is one of the problems with
which we are faced. We don’t know what to do. When I know that I am empty, that I am
suffering, that I am in pain, I don’t know what to do, how to deal with it. So one resorts to all
kinds of escapes” (199). Y es que el filósofo indio comenta incesantemente que el ser humano,
como no se conoce a sí mismo, ni intenta hacerlo debido a su amoldamiento mental, escapa a
través de un sin número de actividades que lo distraen cohibiéndolo de entrar en verdadero
contacto consigo mismo y con “la realidad”. De acuerdo con Krishnamurti: “Nos sentimos
vacíos, solitarios, y tenemos miedo de eso, así que tratamos de encubrirlo por cualquier medio: la
meditación, la búsqueda de Dios, la actividad social, la radio, la bebida o lo que fuere; haríamos
cualquier cosa antes que afrontar el hecho de la soledad, estar con él, comprenderlo. Lo mismo
da que escapemos mediante la idea de Dios o mediante la bebida. En tanto uno esté escapando
de la soledad, no hay una diferencia esencial entre la adoración de Dios y la afición al alcohol”
(Sobre el amor 62).
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Es interesante observar que, frente al juicio general y tradicional en torno a los ritos y
prácticas devocionales, Huxley rechaza las creencias y los símbolos religiosos porque no los
considera conducentes a la Verdad, remitiéndonos al muy conocido aforismo griego “conócete a
ti mismo”, pues entiende que este camino individual que implica sagaz entendimiento conduce al
hombre a un “encuentro inmediato” con dicha Realidad trascendente. Cuando se refiere al autoconocimiento, Huxley implica que éste despertar de conciencia equivale a una muerte en vida, a
un “morir” del ego, pues considera que la noción de un “yo” individual es lo que no le permite al
hombre tener acceso directo a la Verdad. Según él, los textos sagrados de las religiones más
importantes del mundo muestran un sin número de dioses, avatares y héroes cuyas peripecias
narradas carecerían de sentido si éstas no instruyesen a sus receptores sobre cómo ellos, al igual
que sus guías espirituales, también pueden liberarse del ego personal “I”, para darle paso al “notI”, conciencia trascendental que para el humanista equivale a Dios o la Realidad eterna sobre la
que tanto hablan los distintos credos (The Perennial Philosophy, 38; 49).
Si por un lado Huxley niega abiertamente que las religiones puedan proveer a grupos
humanos soluciones prácticas a problemas fundamentales y complejos, por el otro afirma
reiteradamente que el hombre promedio, de modo individual, tiene el potencial de resolverlos
todos por sí mismo, sin necesidad de recurrir al apoyo o consejo de ningún sistema. De acuerdo
con el filósofo, la historia repetidamente ha demostrado la incapacidad de los diversos dogmas
en su intento de resolver los problemas de la humanidad, frente a la gran habilidad que los
hombres han demostrado al solucionar muchos de éstos a nivel personal. A ello se refiere el
humanista cuando comenta:
In every region and every period of history, the problem has been repeatedly solved by
individual men and women… these individuals created no systems —for they know that
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every system is a standing temptation to take symbols too seriously, to pay more attention
to words than to the realities which the words are supposed to stand. Their aim was never
to offer ready-made explanations and panaceas; it was to induce people to diagnose and
cure their own ills, to get them to go to the place where man’s problem and its solution
present themselves directly to experience (The First and Last… 11).
Huxley no sólo recalca la capacidad ingénita del humano de resolver sus propios problemas, sino
también explica implícitamente el significado que para él tienen los textos sagrados, los cuales
aprecia como guías que simplemente señalan hacia dónde hay que mirar. Por lo general, las
religiones tradicionalmente incentivan a sus feligreses a identificarse con los supuestos modelos
de virtud y de fe; los adoctrinan para que sigan el ejemplo de santos, mediadores y profetas,
dándoles a los devotos indicaciones (específicas a veces) de cómo deben comportarse ante tal o
cual situación. Sin embargo, Huxley les sugiere a sus lectores que no hay que imitar literalmente
las acciones ni la vida de esos personajes religiosos porque la intención original de lo que sobre
éstos se escribió no fue la de dar “recetas curativas” que resuelvan los problemas a los que se
enfrenta la gente, sino más bien incitar a los receptores de dichos textos a una lectura libre de
dogmas y prejuicios religiosos que conduzca al individuo a un entendimiento libre y absoluto, o
sea, a un estado de perspicacia mental a través del cual la persona por sí misma adquiera el
discernimiento que podría concederle soluciones (espontáneas y creativas) a sus problemas.
En cuanto a las representaciones simbólicas que aparecen en distintas tradiciones
religiosas, Huxley explica que estas estimulan a los creyentes a entender (superficialmente)
aspectos de la Realidad divina. El humanista considera que todos los símbolos son
indispensables no sólo para los credos, sino también para la humanidad en general, ya que de
ellos dependemos constantemente y sin tales no existirían las lenguas, ni el arte, ni la filosofía, ni
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las ciencias, etc. (The First and Last Freedom 9); pero aclara que los símbolos sagrados son
beneficiosos para los fieles siempre y cuando estos creyentes tengan una clara comprensión de
que los emblemas simplemente “señalan” o “representan” dimensiones de lo providencial y que
jamás deberían confundirse con la Realidad divina en sí (The Perennial Philosophy 262). El
humanista inglés concibe que fuera de este entendimiento que él sugiere, los llamados “símbolos
sagrados” carecen de valor porque si se consideran “divinos” por derecho propio, entonces en
vez de señalarle al devoto el sendero hacia el auto-conocimiento y la Verdad, lo desvían por el
camino contrario de la dependencia y la ignorancia, que a su vez lo empujan a seguir escapando
de sí mismo a través de un sin número de actividades o distracciones. Según el autor, cuando se
experimente un verdadero despertar de la conciencia, el observador prescinde en su totalidad de
toda imagen o representación simbólica ya que “It is in imageless contemplation that the soul
comes to the unitive knowledge of Reality” (264). Por lo tanto, los símbolos religiosos, de
acuerdo como los entiende Huxley, si no se utilizan como componentes metafóricos que
simplemente señalan lo perenne se convierten entonces en obstáculos que dificultan el camino
hacia el auto-conocimiento y la Verdad.

Al igual que Huxley, Jiddu Krishnamurti en varios de sus escritos rechaza cualquier tipo
de acatamiento religioso o ideológico, los cuales cataloga como engaños que mentalmente
esclavizan a las personas engendrando en ellas sufrimiento y separación. Pero a diferencia del
intelectual inglés, el hombre de la “inteligencia en acción”, al referirse a credos y sistemas
políticos habla de ellos directamente y sin tapujos:
There is the Hindu, the Buddhist, the Christian, the communist, the socialist, the capitalist
and so on. Belief, idea, divides; it never brings people together… Ideas and beliefs are
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never unifying; on the contrary, they are separative, disintegrating and destructive (The
First and Last Freedom 206).
También para Krishnamurti el intelecto es un aliado al que los seres humanos individualmente
podrían acudir para liberarse del enajenamiento social y del dolor psicológico. Según él, tal
enajenación engendra la docilidad inconsciente a la que la mayoría de la gente está sometida por
haber vivido durante siglos subyugada bajo las férulas de instituciones religiosas y políticas,
sistemas que han pautado ordenamientos que pocos se atreven a cuestionar por suponerlos
infalibles. En su libro On God, refiriéndose al amoldamiento mental y habitual en la sociedad
contemporánea, aconseja:
You have to be free from the influence of your nationality and from the influence of your
church, with its belief and dogmas, and you also have to be free of greed, envy, fear,
sorrow, ambition, competition, anxiety. If the mind is not free from all these things, the
various pressures from outside and within itself will create contradictory, neurotic state,
and such a mind cannot possibly discover what is true, or if there is something beyond
time (130).
Krishnamurti considera que los sistemas religiosos, sociales y culturales son enemigos que no
sólo embotan la mente y le impiden al hombre descubrir por sí mismo la Verdad, sino también le
vetan al individuo cualquier posibilidad de auto-conocerse, de relacionarse directa y
sinceramente con sus experiencias propias y con las demás personas. Sin embargo, reconoce al
igual que Huxley que es posible liberarse definitivamente de todos estos condicionamientos y
prejuicios religiosos por medio del intelecto, que define como sustancia espiritual e impersonal
que no tiene que ver con procesos vinculados a argumentaciones lógicas, creencias, opiniones o
al raciocinio; esta manifestación singular del intelecto “comes into being when the brain discover
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its fallibility, when it discovers what it is capable of, and what it is not” (The Awakening of
Intelligence 412). O sea, que esta intuición inmediata obtenida a través del intelecto surge en la
mente cuando el ente prescinde de lo conocido y objetivamente observa la realidad de sus
experiencias tal cuales son.
En cuanto a este proceso del despertar espontáneo de la conciencia, Krishnamurti teoriza
que todo hombre puede conocer directa e inmediatamente esa Realidad trascendental sin apelar a
ningún tipo de preparación formal o informal, ni de ninguna práctica espiritual como la oración,
el kriya-Yoga34 o la llamada meditación trascendental, pues según el famoso orador, las personas
pueden experimentar este estado de conciencia que surge de una percepción aguda, total y “sin
tiempo”, que espontáneamente emerge “only when the mind is not fragmented. What you see in
totality is the truth” (Freedom from the Known 30)35. Es interesante observar que al igual que
Leibniz, Huxley y Krishnamurti aluden a una especie de experiencia iluminadora, espontánea y
subjetiva, que al mismo tiempo no deja de ser extraña para muchos, conforme a la explicación

34

De acuerdo con Paramahansa Yogananda en su comentario a uno de los versos de su edición
del Bhagavad-Gītā, el Kriya Yoga es una técnica a través de la cual el practicante “changes his
center of consciousness by nonattachment to the body and to worldly hopes and fears. By a
technique —such as Kriya Yoga — of consciously controlling the life processes that tie
consciousness to the body… the yogi becomes established in the eternal wisdom perception of
Spirit that manifests in the spiritual center of cosmic consciousness in the brain. The yogi who
can change his center of consciousness…attains the Eternal Wisdom” (335).
35
En el prefacio del libro The First and Last Freedom de Krishnamurti, Huxley intenta explicar
un poco este “despertar” o estado de conciencia de total lucidez, del cual dice: “This choiceless
awareness —at every moment and in all the circumstances of life— is the only effective
meditation. All other forms of yoga lead either to the blind thinking which results from selfdiscipline, or to some kind of self-induced rapture, some form of false samadhi. The true
liberation is ‘an inner freedom of creative Reality’. This ‘is not a gift; it is to be discovered and
experienced… This creativeness may not necessarily seek expression; it is not a talent that
demands outward manifestation. You need not be a great artist or have an audience; if you seek
these, you will miss the inward Reality… It is to be found, this imperishable treasure, where
thought frees itself from lust, ill-will and ignorance, where thought frees itself from worldliness
and personal craving to be. It is to be experienced through right thinking and meditation.’” (1718).
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escueta que de ella nos proporcionan ambos autores en sus textos. Esta experiencia, según lo que
dicen, no corresponde con el llamado personal que la Providencia le hace a un profeta elegido, ni
con los éxtasis que experimentan los místicos de diferentes tradiciones, ni tampoco con el estado
alterado de conciencia que los hindúes llaman samadhi36. Estos dos filósofos del New Age no
dan un nombre preciso a este hipotético despertar consciente, ni aclaran si ellos por sí mismos
han experimentado tal experiencia iluminadora. Y como a lo Trascendental generalmente se le
ha clasificado de inefable, podemos entonces deducir que aparentemente este subjetivo proceso
no se puede entender a través de las palabras o de la especulación. Aunque Huxley y
Krishnamurti reconocen que todos los seres humanos poseen la capacidad innata de acceder a tal
estado de conciencia a través del intelecto, ambos apostillan que dicha experiencia “espiritual”
no deja de ser, por lo tanto, subjetiva. El despertar consciente inmediato por medio del
“intelecto” —utilizando el término “krishnamurtiano”— a mi parecer, es similar al satori del
budismo Zen, el cual consiste en un despertar espontáneo de la consciencia que puede darse en
cualquier momento y de forma profundamente natural (Watts, The Way of Zen 77).

Son muchos los que hoy día consideran a Huxley y a Krishnamurti como exponentes
claves de la versión moderna de la filosofía perenne. Sabemos que Huxley en pleno siglo XX
presenta directamente la versión de su teoría perennal en su conocido libro, y que aludió a esta
noción filosófica en varios de sus escritos. Sin embargo, a diferencia del primero, Krishnamurti
nunca calificó sus enseñanzas como perennes, y creemos que jamás utilizó el sintagma “filosofía

36

En el hinduismo el samadhi se entiende como la unión victoriosa del alma con el Espíritu en la
conciencia cósmica (Yogananda, Bhagavad-Gita 15). Este estado es análogo al moksha, palabra
sánscrita cuyo significado implica liberación del ciclo de reencarnación (The Penguin Dictionary
of Religion in India).
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perenne” ni en sus libros, ni en sus conferencias. Ni siquiera alude a sus enseñanzas como
‘filosofía’ porque se refiere a sus planteamientos como exposiciones o diálogos en los que él
simplemente piensa en compañía de sus interlocutores; Krishnamurti no se consideraba a sí
mismo maestro de nadie (On Relationships 44-47). Si ciertos estudiosos y críticos incluyen a
Krishnamurti entre el grupo de filósofos y místicos que se consideran exponentes a favor de la
filosofía perenne, es porque los planteamientos del respetado humanista se asemejan a los de
Huxley, pues ambos se refieren a la existencia de una Realidad trascendental a la que todos los
seres humanos pueden acceder a través del “intelecto” o “intuición inmediata”.
Para Huxley y Krishnamurti, la mente puede ser para el hombre un aliado o un enemigo.
Este concepto con frecuencia aparece en distintas tradiciones religiosas. En el Bhagavad-Gītā,
texto sagrado hindú, se hace referencia al gran potencial doble de la mente del hombre, la cual
puede ayudarle tanto a “evolucionar” como a “involucionar”, cuando Kṛṣṇa le dice a su discípulo
Arjuna: “Un hombre debe elevarse mediante su propia mente, no degradarse. La mente es el
amigo del alma condicionada, como también su enemigo” (Cap. 6, v. 5). De modo similar,
Huxley y Krishnamurti, en sus conferencias y libros, insisten en la capacidad del ser humano de
salir del fango de la ignorancia si utiliza adecuadamente el don congénito de su propia
inteligencia, la cual le puede conducir a la Verdad prescindiendo de todo dogma o método —
antiguo o moderno —enseñado por las tradiciones religiosas.

Aparte de estos dos pensadores, existen otros filósofos y místicos del siglo XX a los que
se les asocia con el movimiento New Age, que por la naturaleza de sus enseñanzas se les ha
considerado también como exponentes de la filosofía perenne. Entre los más conocidos se
encuentran Swami Vivekananda, Paramahansa Yogananda, Maharishi Mahesh, Alan Watts,
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Osho (Bhagwan Shri Rajneesh), Deepak Chopra, Amma Sri Karunamayi y Sadhguru Jaggi
Vasudev. Aunque estas personas no se refieran a sus enseñanzas como “filosofía perenne”, todas
aluden a la trascendencia del ser y varios de ellos coinciden en la existencia de una misma
Verdad universal latente en diferentes credos.

1.5 La Escuela Tradicional o Perennalista
Durante el siglo XX surgió un grupo de pensadores contemporáneos cuyas ideas giraban
en torno a la filosofía perenne: a este conjunto de intelectuales se le ha llamado Escuela
Tradicional o Perennalista. Algunas de las perspectivas principales de estos pensadores fueron
articuladas por primera vez en las obras del metafísico francés René Guénon (1886-1951),
secundadas luego por el filósofo e historiador cingalés Ananda K. Coomaraswamy (1877-1947)
y años más tarde elaboradas por el filósofo y orientalista suizo Frithjof Schuon (1907-1998).
Estos tres estudiosos —cuyos trabajos de investigación se complementan entre sí— son hoy día
considerados como los “fundadores” de la Escuela Perennalista, corriente teórica que comenzó a
germinar durante la década de los años cincuenta y principio de los sesenta, estableciéndose
finalmente como “corriente teórica” treinta años después y acaparando la atención de muchos
estudiosos de la materia (Oldmeadow, Traditionalism viii)37.
Los perennalistas, en general, asumieron la responsabilidad de estudiar y explicar la
philosophia perennis, concebida por ellos como el entendimiento de la Verdad universal que

37

En la introducción a su libro Traditionalism, Oldmeadow aclara que los perennalistas Guénon,
Coomaraswamy y Schuon, nunca utilizaron un apelativo para sí mismos, ni consideraron que
serían los precursores de una corriente teórica que más tarde se le llamaría “Escuela
Tradicional”. El crítico afirma que en sus estudios sobre la filosofía perenne y temas
relacionados, son muy escasas las referencias de carácter personal que estos hombres hacen, ya
que en la medida de lo posible se empeñan por presentar formulaciones objetivas (viii-ix).
63

subyace en la esencia de todas las religiones. A su modo de ver, todos los credos enseñan
esencialmente lo mismo; por esta razón alegan que el único propósito de la discusión entre
individuos de distintas creencias religiosas debería única y exclusivamente darse, no para
“convertir” al oponente, sino más bien para convencerlo de que sus respectivas religiones
comparten subyacentemente una misma Verdad (Coomaraswammy, The Essential Ananda K.
72). Asimismo, se preocuparon de proteger y promover la herencia y tradiciones religiosas que
da a cada herencia religiosa su razón de ser y garantiza su integridad formal y, de igual modo,
asegura su eficacia espiritual (Lings & Minnaar, The Underlying Religion viii).
Un aspecto que habría que destacar entre los pensadores de la Escuela Tradicional es su
empeño en desasociar su perspectiva en torno a la filosofía perenne de los planteamientos
expuestos por los partidarios del monomito del New Age, con los cuales no deseaban que se les
confundiese (ix). Para los filósofos perennalistas, Huxley, Krishnamurti y demás partidarios o
exponentes del New Age son “religious pluralists”, “anti-traditionalist exponents of a new so
called ‘universal truth’” con una noción muy subjetiva y fragmentada de la “verdadera” filosofía
perenne, “willing to compromise the forms of religion in order to further their pointedly
postmodern political and sentimental agendas” (xix). Entonces, claro está que una de las
diferencias principales entre los exponentes del movimiento New Age y los ideólogos de la
Escuela Perennalista es que los primeros con frecuencia rechazan la autoridad de las religiones
tradicionales en la modernidad por considerarlas obsoletas.
Comúnmente, los partidarios del New Age niegan la existencia de una Revelación divina
(en el sentido tradicional de la expresión), poniendo muchas veces énfasis en la sola capacidad
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individual del ser humano para descubrir por sí mismo la Verdad38. En cambio, los perennalistas
aceptan sin reservas la autoridad de las tradiciones religiosas y reconocen a éstas como
expresiones heterogéneas de una misma Verdad revelada directamente por la Providencia; dicha
Verdad es expresada por el hombre de generación en generación a través de mitos, rituales y
símbolos que lo encaminan hacia Dios.
Para los perennalistas o tradicionalistas, las tradiciones religiosas son necesarias en la
búsqueda espiritual del ser humano porque ellas, por medio de una “Tradición”39 determinada
proveen a las personas de pautas a seguir en pos de la verdad Suprema. Los ideólogos de dicha
corriente teórica conciben que los credos son guías o sendas espirituales ideadas hace muchos
siglos por héroes, patriarcas, profetas, mesías, santos y demás personas virtuosas, que alguna vez
enfrentaron con tenacidad adversidades (universales) y las vencieron, alcanzando al fin su Gran
Ideal. Por lo tanto, desde una perspectiva perennalista, las religiones del mundo son las
responsables de salvaguardar y de transmitir las doctrinas impartidas por sus referidos
precursores valiéndose de tradiciones que han transmitido rituales y simbologías. Dichas
creencias se apoyan en una tradición ortodoxa transmitida de generación en generación, le
suministran a los fieles símbolos, prácticas y métodos específicos que, avalados por una larga
Tradición, están diseñados para señalarles a las personas el sendero que los conduce hacia la
Trascendencia. Estos métodos, de acuerdo con los perennalistas, han sido diseñados con una
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Como ejemplo se pueden señalar muchos de esos libros que en las bibliotecas y librerías
aparecen en la sección de “Self-Help” o “Auto ayuda”, en las que bestsellers o éxitos de venta
como The Secret de Ronda Byrne, The Power of I am de Joel Osteen y The Seven Spiritual Laws
of Success de Deepak Chopra, entre muchos otros, pretenden proporcionarles a sus receptores
“soluciones” o métodos que presuntamente les concederían la facultad de sintonizarse con su
“interior” y poder así encontrar amor, salud, felicidad y dinero en abundancia.
39
Al aludir al concepto de tradición en sus libros y ensayos, estudiosos de la filosofía perenne
como Frithjof Schuon, Henry Oldmeadow y Marco Pallis, con frecuencia escriben la palabra con
mayúscula porque la conciben como sinónimo de Verdad trascendental.
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intención objetiva y como tal deben entenderse, puesto que nada puede ser más perjudicial que
una interpretación subjetiva de los símbolos tradicionales, sean éstos verbales o visuales
(Coomaraswamy, The Door in the Sky 190).
A diferencia de los filósofos del New Age, los perennalistas opinan que las religiones
tradicionales juegan un papel necesario en la vida del hombre, pues según ellos son el vehículo a
través del cual Dios, tomando en consideración la multiplicidad racial, cultural y lingüística de
los seres humanos, se ha revelado de diferentes maneras y en distintas épocas. Por lo tanto, los
teóricos de la Escuela Tradicional abiertamente piensan que se debe respetar y reconocer la
autoridad de los diferentes credos porque a través de éstos la Divinidad adoctrina y guía a los
hombres por el sendero hacia la Verdad o Realidad absoluta (Ling & Minnaar viii).
La Realidad, para la Escuela Perennalista, comprende dos dimensiones suplementarias
que al mismo tiempo corresponden a una dualidad: lo Real y lo ilusorio (Schuon, Light on the
Ancient World 137). En relación a estas dimensiones que conforman la Realidad, los filósofos
tradicionalistas enfatizan que el ser humano está dotado de inteligencia y voluntad o
concentración40, facultades ingénitas que se suponen lo enlazan con la Realidad o Verdad eterna.
Tanto la inteligencia como la voluntad, se estiman como elementos imprescindibles en el tácito
camino en pos a la unión óptima con lo Absoluto. Con respecto a estas cualidades congénitas en

40

En este punto la corriente teórica de los perennalistas sigue muy de cerca de los
planteamientos de Arthur Schopenhauer, para quien la Voluntad (Wille) constituye un principio
metafísico que rige el universo; es una fuerza cósmica que al ser humano “le da la clave de su
propio fenómeno, le eleva el significado, le muestra el mecanismo interno de su esencia, de su
conducta, de sus movimientos (El mundo como voluntad y representación 252). Para el filósofo
alemán, la Voluntad trasciende la dualidad fenoménica del mundo. Desde esta perspectiva, todo
lo que se percibe en el mundo se sustenta por la Voluntad, energía cósmica que subyace detrás de
todo lo que se percibe.
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el hombre y la relación de estos talantes con las dos dimensiones que conforman la Realidad,
Schuon señala:
The essential function of human intelligence is discernment between the Real and the
illusory, or between the Permanent and the impermanent, and the essential function of the
will is attachment to the Permanent or to the Real. This discernment and this attachment
are the quintessence of all spirituality. Carried to their highest level, or reduced to their
purest substance, they constitute the underlying universality in every great spiritual
patrimony of humanity, or what may be called the religio perennis (137).
Siguiendo de cerca planteamientos expuestos por Schopenhauer, Schuon concibe que mientras el
don de la inteligencia le permite al hombre discernir entre la Realidad eterna y la efímera, la
voluntad es la fuerza invisible —más allá de la dualidad fenoménica — que metafísicamente lo
enlaza con dicha Verdad perenne. En otras palabras: el discernimiento que se adquiere por
medio del intelecto se asocia a la “fe” o al entendimiento intelectual de lo providencial, y la
voluntad o concentración está íntimamente relacionada con la experiencia “unitiva con Dios” o
con lo que el Schuon llama “love of God”. La voluntad o concentración, asimismo, tiene que ver
con todo lo que se asocia con las distintas prácticas y métodos cuyo propósito es el de ayudar a
que el devoto alcance la Divinidad41.

41

Según Schopenhauer, no existe diferencia alguna entre un acto volitivo y una acción corporal,
puesto que para él son una misma cosa, sólo que dadas de dos maneras distintas: “una de modo
enteramente inmediato y otra en la intuición para el entendimiento. La acción del cuerpo no es
sino el acto de la voluntad objetivado, esto es, colocado en la intuición” (El mundo como
voluntad y representación 253). Es decir, que desde el punto de vista de Schopenhauer y de la
Escuela Perennalista, las prácticas rituales o religiosas de un creyente van de la mano con su
unión metafísica con lo Divino, pues la acción voluntaria de realizar tales prácticas es una con la
intuición que suscita el deseo de dicha acción; esa intuición, de acuerdo a tales filósofos, es un
elemento innato en el ser humano.
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De acuerdo con Schuon, tanto la inteligencia como la voluntad son aspectos que de una
forma u otra se manifiestan en casi todas las religiones del mundo. El discernimiento intelectual
al que el filósofo y otros perennalistas en sus trabajos hacen referencia es análogo a lo que en el
hinduismo se denomina como Jñāna yoga, que es uno de los senderos yóguicos por medio del
cual el practicante busca lograr la unión con lo Absoluto a través del conocimiento intelectivo.
Por otro lado, la voluntad o concentración en el amor de Dios es casi idéntica al sendero yóguico
del Bhakti yoga, que consiste en la unión mística con la Providencia por vía del amor
desinteresado y del servicio devocional, sin esperar nunca recibir un favor o un vislumbre por
parte de lo Divino (Dictionary of Religion in India). Correspondencias a las mismas dos
dimensiones de la Verdad eterna se pueden encontrar en religiones como el budismo, el
cristianismo y el islam42.
Según los teóricos de la Escuela Perennalista, la inteligencia y la voluntad son dos
cualidades que están íntimamente relacionadas con el objetivo óptimo de toda religión: la
salvación (Stoddart, “Mysticism” 234). Estos dos aspectos vigentes en los distintos credos
encuentran expresión a través de los semblantes exotéricos y esotéricos de las religiones, talantes
que podrían considerarse como la periferia y el centro de una circunferencia. La periferia
correspondería a lo exotérico de un credo, mientras que el centro equivaldría a lo esotérico;
ambos son concebidos en la filosofía perenne como aspectos distintos de una misma
sustantividad o como métodos que acercan a los practicantes de una tradición religiosa a la
Divinidad.

42

Alusiones a estas dimensiones se manifiestan también en ciertos textos quinientistas de la
literatura aljamiado-morisca, como se verá en los subsiguientes capítulos.
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Lo exotérico
Los perennalistas definen lo exotérico como lo “formalista”, lo que se asocia con las
normas establecidas por la tradición religiosa, es decir, con lo ortodoxo o doctrina oficial
aceptada por todos los miembros de una fe. Lo ortodoxo se presenta siempre de forma
“objetiva”. En otras palabras (y sin tomar en cuenta variaciones y excepciones), en el
exoterismo, Dios y el creyente están claramente separados; son entidades distintas y disímiles.
Mientras el devoto es un ente inferior, la Providencia —que en las Escrituras o Revelación ha
anunciado las reglas del “juego de la vida”— observa y juzga, aprueba o desaprueba las acciones
del practicante; el comportamiento y carácter moral del creyente, más adelante determinarán si
éste reúne las condiciones necesarias para acceder al “reino de Dios”. Por el contrario, el
esoterismo —en parte— tiene que ver con experiencias de orden místico, con aquellos aspectos
que se suponen siempre subjetivos e incomunicables, que entrañan una unión directa con lo
Divino a través del puro amor43. En el esoterismo, Dios y el devoto comparten una misma
esencia, y la experiencia de ese compartir anuncia la posibilidad de una futura Unión o Fusión
Óptima (Stoddart 234). Entonces, lo exotérico y lo esotérico, de hecho, podrían considerarse
como dos vías que conducen a la Trascendencia y, como lo entiende la Escuela Tradicional,
ambas deben siempre estar presentes en las religiones que Schuon cataloga como “religiones
normales”, entre ellas el cristianismo, el islam, el judaísmo y el budismo.
Los perennalistas concuerdan en que la Verdad, vista desde una perspectiva exotérica, es
por definición limitada porque “the exoteric point of view cannot comprehend the transcendence

43

Según Julian Baldick en su libro Mystical Islam, la experiencia mística consiste en alcanzar un
estado de perfección trascendental en que el alma humana llega a un grado máximo de unión con
Dios; en dicha experiencia inefable, Dios y el hombre se convierten en uno (2).
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of the supreme Divine Impersonality of which God is the personal Affirmation” (Schuon,
Transcendent Unity of Religion 7). Es decir, que los rituales y prácticas religiosas, aunque
encaminen al devoto hacia la Providencia, no pueden ayudarle a entender lo Divino porque el
punto de vista exotérico es siempre objetivo. Para el humanista suizo, lo Trascendental es
impersonal, sin embargo, considera que eso “Divino” encierra en sí un aspecto “personal”. Ese
aspecto personal compete a la noción que algunas tradiciones religiosas tienen en cuanto a un
“dios personal”. Dicho entendimiento de un dios personal está muchas veces vinculado a los
dogmas o fundamentos capitales de algunas creencias religiosas, tal cual observamos en las tres
principales religiones monoteístas del mundo: el judaísmo, el cristianismo y el islamismo. En
estos tres credos y en sus respectivas sagradas escrituras está presente la conciencia de un dios
personal como entidad distinta al hombre, cuyos preceptos —dentro de su propio ámbito
religioso— pueden entenderse racionalmente; y como es un dios personal, sus atributos suelen
ser intensamente humanos, tal cual vemos en el versículo del Antiguo Testamento cuando Yahvé
le dice a Moisés: “No te postres ante un dios extraño, pues Yahvé se llama Celoso, es un Dios
celoso” (Éxodo 34: 14). Los criterios y atributos humanos que con frecuencia manifiesta el Dios
de la tradición judeo-cristiana e islámica en textos bíblicos y coránicos, desde una perspectiva
exotérica, les permiten a los seguidores de estas religiones entender intelectualmente la Verdad
eterna que se predica en sus doctrinas y dogmas.
Pese a expresar una idea que se establece como “limitada” por la razón humana, Schuon
discurre que los dogmas simultáneamente contienen en sí un “símbolo ilimitado” (The
Transcendent 7) debido a que siempre encierran o poseen distintos niveles de entendimiento.
Por lo tanto, los dogmas propios del exoterismo a través de sus símbolos reconocen o señalan lo
esotérico. En el catolicismo, este aspecto dual del dogma al que alude el humanista suizo se
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puede observar en la creencia de la transubstanciación que, de acuerdo con los católicos se
produce durante la ceremonia eucarística cuando según ellos el pan y el vino se transforman en el
cuerpo y la sangre de Cristo (Catechism, II, sec. 3, cap.1, art.3, no. 1353). En un nivel, la misa
motiva o estimula intelectualmente a los creyentes para que éstos conmemoren la pasión, muerte
y resurrección de Jesucristo, pero al mismo tiempo es un ritual que metafóricamente escenifica la
unión mística entre el alma y la Providencia, noción que corresponde a la dimensión esotérica de
la religión. Por esta razón un católico ortodoxo común y corriente no concibe la Eucaristía del
mismo modo en que un místico como Santa Teresa o San Juan de la Cruz44 la concebiría.

La corriente teórica de la Escuela Tradicional plantea que los aspectos ortodoxos o
exotéricos de todas las tradiciones religiosas se pueden explicar intelectualmente puesto que
tienen que ver con el conocimiento directo de los conceptos y leyes por las que se rigen los
adeptos a una determinada tradición de fe45. Según Schuon y los perennalistas, existen requisitos
esenciales para determinar si una religión es ortodoxa o no; sobre tales requerimientos comenta
el multifacético filósofo cuando explica:

44

En Myths to live by, Joseph Campbell afirma que lejos de la confusión que pueden acarrear las
definiciones dogmáticas, el valor de un rito (efectivo) estriba en dejarle a cada participante con
sus propias ideas y experiencias. El humanista entiende los rituales como dramatizaciones u
organizaciones simbólicas de mitos, a través de las cuales los fieles entran en contacto directo
con verdades universales y eternas. Según el filósofo, el error de las sinagogas, iglesias y demás
templos estriba en pretender explicarle a la gente el ‘significado’ de los símbolos (97).
45
En cuanto al intelecto, Schuon propone que es la mejor evidencia que se tiene de la existencia
de Dios, pues la inteligencia es lo que metafísicamente aúna a los hombres con Él, ya que por
naturaleza el intelecto “testifies irrecusably to a purely spiritual first Cause, to a Unity infinitely
central but containing all things, to an Essence at once immanent and transcendent” (Light on the
Ancient Worlds 136). En esta noción sobre la inteligencia, Schuon parece parcialmente seguir de
cerca la teoría de Leibniz, que como vimos anteriormente, entiende que el ser humano a través
del intelecto puede percibir lo divino porque en el plano metafísico está interconectado con la
Realidad suprema.
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In order to be orthodox a religion must possess a mythological or doctrinal symbolism
establishing the essential distinction in question, and must offer a way that secures both
the perfection of concentration and also its continuity. In other words, a religion is
orthodox on condition that it offers a sufficient, if not always exhaustive, idea of the
absolute and the relative, and therewith an idea of their reciprocal relationships, and also
a spiritual activity that is contemplative in its nature and effectual as concerns our
ultimate destiny (Light on the Ancient Worlds 137-138).
Para la Escuela Perennalista, las religiones ortodoxas —consideradas como producto de una
Revelación providencial, como ya hemos comentado— deben contener en sí mitos que
simbólicamente expongan las diferencias entre lo Excelso (o providencial) y la realidad tangible
(o física), y cómo estas dos dimensiones, aparentemente contradictorias, se hermanan. En el
cristianismo, por ejemplo, la noción de cómo estas dos realidades se aúnan aparece representada
en el Nuevo Testamento, en el mito del nacimiento de Jesucristo por obra y gracia del Espíritu
Santo, doctrina que poéticamente se resume en el versículo evangélico que dice: “Y la Palabra se
hizo carne y puso su Morada entre nosotros” (Juan 1: 14).
En el islam, la idea de dicha distinción esencial entre lo Absoluto (abstracto) y lo
condicionado (tangible), así como la unión de ambos se manifiesta en la Shahāda o profesión de
fe islámica que declara: Lā 'ilāha 'illā-llāhu, Muhammadur-rasūlu-llāh ("No hay más dios que el
Al-lāh [Dios], Muhammad es el Mensajero de Al-lāh”). La primera parte de la Shahāda
reconoce la existencia de una Realidad suprema, mientras que la segunda señala una realidad
humana o mortal en la persona de Mahoma, testigo del Supremo y por ende es su Mensajero.
Por lo tanto, para los seguidores de sus respectivas religiones, Jesucristo y Mahoma son los
representantes de Dios entre los hombres, testigos de la Providencia en cuyas personalidades
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tácitamente se unifican lo Eterno y lo temporal (Ling & Minnaar, The Underlying Religion
xxiv)46.
En cuanto a los componentes que guían a los creyentes en su caminar hacia Dios, el
catolicismo, por ejemplo, les ofrece a sus fieles los siete sacramentos (Bautismo, Confirmación,
Reconciliación o Penitencia, Eucaristía, Unción de los enfermos, Orden Sacerdotal y
Matrimonio), a través de los cuales —según la Iglesia— Dios le otorga al buen católico la gracia
de fortalecerlo espiritualmente en su tránsito por la vida, de redimirlo y de acercarlo cada vez
más a Él (Catechism, II, sec. 2, cap.1). El islam, por su parte, exige a sus adeptos cumplir con
los cinco pilares o preceptos obligatorios para todo musulmán: la declaración de fe (Shahāda), la
oración (ṣalāt), la caridad (zakāt), el ayuno durante el mes de Ramadán (ṣiyām) y la
peregrinación a La Meca (Hajj). Del mismo modo, otras religiones ortodoxas como el
hinduismo, el judaísmo y el budismo poseen también sus mitos emblemáticos e ideologías que
exhiben sus versiones de las dos dimensiones o aspectos que hipotéticamente conforman la
Realidad, así también como su propia perspectiva de cómo estas dos realidades se unifican y/o se
relacionan. De igual modo tienen sus propios rituales y prácticas, con las que sus devotos
pueden guiarse en el sendero hacia lo Absoluto (o Dios).

46

En Dimension of Islam, Schuon destaca que tanto Jesucristo como Mahoma corresponden al
arquetipo universal del Avatāra, que en las distintas tradiciones se manifiesta de una de las
siguientes formas: a) como el Hombre Divino o b) como el Dios humano. De acuerdo al
humanista suizo, el islamismo, a grosso modo, opta por el primer aspecto del Avatāra, mientras
que el cristianismo se inclina por el segundo (72).

73

Lo esotérico
En cuanto al esoterismo, la corriente teórica perennalista plantea que éste se caracteriza
por su tendencia a no acatar las pautas o límites impuestos por la ortodoxia o el exoterismo
(Schuon, The Transcendent… 31), ya que las preocupaciones propias de esta dimensión
corresponden a verdades eminentes y complejas más allá del simbolismo y la comprensión
racional. Estas eminentes verdades, por lo general, son inaccesibles a la mayoría de las personas
que sencillamente se complacen con lo que les ofrece la dimensión dogmática o exotérica de los
credos (38)47. A diferencia de los fieles comunes, se piensa que los místicos en casi todas las
tradiciones religiosas son seres privilegiados que reciben la gracia de ser escogidos por la
Providencia para que puedan percibir o vislumbrar “directamente” lo Divino, experiencias
trascendentales subjetivas que, por supuesto, son muy propias de la dimensión esotérica de las
religiones.
Con respecto al sendero esotérico, Schuon recalca que éste nunca es elegido por el
iniciado o místico, sino más bien por la Divinidad porque “the finite cannot choose the Infinite”
(13). Por esta razón se considera que la experiencia mística es un “llamado” o una vocación no
solicitada por el devoto, pues se tiende a creer que Dios, entre muchos otros, le ha elegido a
él/ella. Es interesante subrayar que una aleya coránica pareciera aludir tanto al aspecto exotérico
(de la religión) como a la dimensión esotérica e ilimitada cuando dice:
Él [Al-lāh] es quien te ha revelado la Escritura. Algunas de sus aleyas son unívocas y
constituyen la Escritura Matriz; otras son equívocas. Los de corazón extraviado siguen

47

En este punto Joseph Campbell coincide con los perennalistas, ya que en alusión a la
experiencia mística y a quien la experimenta dice: “The person who has had a mystical
experience knows that all the symbolic expressions of it are faulty. The symbols don’t render the
experience, they suggest it” (The Power of Myth 73).
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las equívocas, por espíritu de discordia y por ganas de dar la interpretación de ello. Pero
nadie sino Alá conoce la interpretación de ello. Los arraigados en la Ciencia
dicen:<<Creemos en ello. Todo procede de nuestro Señor>>. Pero no se dejan
amonestar sino los dotados de intelecto (Sura 3:7).
Por un lado, este versículo explica que existen en el Corán aleyas que deben entenderse
literalmente puesto que tratan sobre aspectos fundamentales de la religión, es decir, disposiciones
exotéricas concernientes a los dogmas del credo mahometano y que, desde luego, conciernen al
creyente común y corriente. Por otro lado, declara que existen versículos ambiguos o alegóricos
cuya significación es desconocida para la mayoría y, por lo tanto, sugiere que tan solo pueden ser
descifrados por quien Dios decida, pues Él determina cuándo y a quién revelar el mensaje oculto
en esas alegóricas aleyas. Esas personas designadas para interpretar el mensaje hermético e
implícito en tales versículos enigmáticos, podrían entenderse como los místicos a quienes Dios,
según considere, les otorga el discernimiento necesario para comprender e interpretar lo que le
está vedado a la mayoría de la gente. Es importante resaltar que en la aleya Gabriel —quien
habla en nombre de Alá— no especifica cómo el devoto escogido por la Providencia logaría
entender el mensaje oculto, lo que a mi parecer hace silente referencia a un proceso inefable que,
como se ha dicho, concierne a la experiencia mística.
En el Nuevo Testamento, la noción de que Dios elige al creyente y le revela los misterios
de su voluntad se expresa en varios pasajes bíblicos, incluidos los versículos que dicen: “Gracias
a la inmensa benevolencia que ha prodigado sobre nosotros, concediéndonos todo tipo de
sabiduría y de conocimiento. En efecto, nos ha dado a conocer el misterio de su voluntad”
(Efesios 1: 7-9). En el cristianismo se cree que esta sabiduría trascendental revelada, se la
concede Dios al creyente a través del Espíritu Santo, quien según Pablo (unos versos más
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adelante) a él le “fue comunicado por una revelación” (Efesios 3:3). Dicha “revelación”
trascendente implica un discernimiento que Schuon y los perennalistas entienden como la
quintaescencia de toda espiritualidad (Light on the Ancient Worlds 137), la que en las tradiciones
religiosas con frecuencia encuentra modo de expresión a través de símbolos universales, aunque
los místicos prescindan de todo simbolismo.

1.6 Símbolos perennalistas
Los filósofos de la Escuela Perennalista manifiestan que la simbología que aparece en la
mitología y en el arte religioso de los distintos credos juega un papel esencial. Aparte de
establecer un vínculo con el pasado de una tradición, la simbología es también lo que a las
religiones les permite (en cierto sentido y hasta cierto punto) “actualizarse”. Tanto los mitos
como los símbolos insinúan verdades universales asociadas siempre con la experiencia personal
del hombre en la tierra, y gracias a los mismos los dogmas que conciernen a un determinado
sistema religioso se pueden convertir en una experiencia personal para el creyente (Campbell,
The Power of Myth 274). Con el pasar del tiempo todo cambia inevitablemente y, por ende,
dicho cambio exige que ciertas creencias y tradiciones religiosas se vayan modificando. La
historia ha demostrado que por más rígidos que algunos dogmas y prácticas hayan sido en el
pasado, ciertas religiones han tenido que ceder al cambio de los tiempos con tal de no quedar
obsoletas; ya sabemos lo que ha acontecido en la Iglesia católica, por ejemplo, y hemos visto
cómo el tiempo le ha exigido a esta institución modificar muchos puntos considerados antes
infalibles. Lo mismo ha ocurrido en otras religiones como el islam, el judaísmo y el hinduismo a
lo largo de la historia. Los símbolos y mitos, en parte, gracias a su fluidez y ambigüedad,
permiten que la tradición religiosa del pasado se acomode (en la medida de lo posible) a algunas
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de las exigencias del paso del tiempo y les permitan a esos credos “ortodoxos” continuar
existiendo con (más o menos cierto grado de) autenticidad.
El arte religioso, en todas sus facetas, ha sido un coadyuvante esencial en dicho proceso
de actualización. En The essential Ananda K. Coomaraswamy, el humanista cingalés expone
que un aspecto intrínseco de la filosofía perenne es la doctrina del arte vigente en todas las
tradiciones religiosas de la antigüedad, pero que ha sido menospreciada u olvidada por la
sociedad moderna (123). Según Coomaraswamy, lejos del sensacionalismo que se percibe hoy
día en el llamado “arte moderno”, el arte antiguo, más allá de su utilidad práctica y decorativa,
contenía en su raison d’être una lógica tras su composición (ya fuera pictórica, escultórica o
literaria) en donde lo más importante era lo que se sugería. A diferencia de la perspectiva
fragmentaria de la realidad que impera en nuestro mundo de hoy, que tiende a enaltecer el
materialismo, nuestros ancestros concebían lo artístico como parte de su noción holística de la
existencia, como un proceso creativo profundamente espiritual no acabado, que encerraba
siempre un sub-texto o un significado oculto, que a su vez pertenecía a arquetipos universales
(104).
Un punto interesante en esa percepción holística y espiritual que los antiguos tenían de la
realidad se manifiesta en su arte a través de símbolos e imágenes que reiteradamente aparecen de
una forma u otra en distintas tradiciones religiosas alrededor del mundo, desde las más
“primitivas” o chamánicas hasta las más “sofisticadas”. A pesar de poner más énfasis en la
literatura europea desde Filón de Alejandría hasta Santo Tomás de Aquino, Coomaraswamy
explica que toda la literatura antigua en general, así como también los símbolos que en la misma
aparecen, se prestan siempre a tener diferentes niveles de lectura e interpretación. Como
ejemplo, Coomaraswamy señala que en las culturas del mundo antiguo: “‘gold’ is not merely the
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element Au but the recognized symbol of light, life, immortality, and truth” (The Door in the Sky
189)48. Aparte de la ambigüedad en el significado de las palabras y de los diversos niveles de
lectura en los textos, es importante destacar que para los perennalistas toda forma de arte antes
del Renacimiento europeo, era por naturaleza totalmente religiosa. A diferencia de nuestra
sociedad moderna, para nuestros antecesores no existía una distinción marcada entre lo secular y
lo sagrado (Coomaraswamy, The Essential…173-174). Esta noción integral del cosmos, de
acuerdo con René Guénon en The Symbols of Sacred Science, aparece recreada en un sin número
de emblemas entre los que se encuentran: la montaña, las armas bélicas, el simbolismo de las
edificaciones, los símbolos que se refieren al Axis mundi o al “eje del mundo”, los que aluden al
“corazón”, entre muchos otros. Aunque no me explayaré en tratar todos los simbolismos
perennales que estudian Guénon, Coomaraswamy y Schuon en sus libros, me referiré a algunos
de ellos, especialmente a aquellos que aparecen en los dos textos aljamiado-moriscos que más
adelante estudiaremos detalladamente.
En alusión al simbolismo de la montaña, Guénon alega que ésta es siempre emblema que
alude a centros de sabiduría (207). Ya sabemos que en casi todas las tradiciones, la montaña, a
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El filósofo cingalés también declara que al estudiar la literatura antigua los estudiosos
modernos obvian muchas cosas, pues aparte de no entender la noción holística que tenían
nuestros antecesores de la realidad cometen el error de etiquetar lo antiguo utilizando parámetros
modernos, lo cual resulta en un diagnóstico errado de este arte y que muchos de los términos
asociados con la forma de pensar de los antiguos, sobreviven hoy día como clichés de nuestra
literatura y de nuestro lenguaje cotidiano, así como otras mal llamadas hoy día ‘supersticiones’.
De acuerdo con Coomaraswamy: “Thus we speak of ‘brilliant saying’ or ‘shining wit’, without
awareness that such phrases rest upon an original conception of the coincidence of light and
sound, of an ‘intellectual light’ that shines in all adequate imagery… We say that ‘a little bird
told me’ not reflecting that the ‘language of birds’ is a reference to ‘angelic communication’
(The Door in the Sky 189). El filósofo cingalés, al igual que sus colegas perennalistas está de
acuerdo en que el hombre moderno en su “arrogancia”, su individualismo y su modo
fragmentado de percibir las cosas no puede entender la manera holística y poética con la que los
antiguos percibían la realidad.
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través de la historia, ha tenido mucha importancia en lo religioso. Recordemos el Santuario de
Delfos situado al pie del monte Parnaso en la Grecia clásica donde se creía que el dios Apolo se
comunicaba a través de los mensajes que las pitonisas daban a sus consultantes, así como el
monte Sinaí en el actual Egipto donde, según la tradición judeo-cristiana, el Dios de Israel le
entregó a Moisés las tablas de los Diez Mandamientos. De acuerdo a Guénon, los antiguos veían
la montaña como símbolo de esa Verdad eterna a la que todos los seres humanos sin
excepciones, tenían acceso durante una “edad dorada” en la que la humanidad se encontraba en
absoluta armonía con el universo (207). Este proceso de perfecto orden y gnosis es el que
aparece recreado en el libro del Génesis antes de la caída de Adán, cuando éste se encuentra en el
Edén y tiene una relación directa con Dios.
Dicho periodo de bienaventuranza al que se refiere el filósofo francés es también análogo
al Satya-Yuga49 de los hindúes, fase del ciclo cósmico (contraria al Kali-Yuga) en la que de
acuerdo a las escrituras védicas los hombres manifiestan su mayor grado de perfección
intelectual, emocional y espiritual. El concepto védico de los yugas, en muchos aspectos, es
análogo al mito de las cinco edades del hombre expuesto por Hesíodo en su poema Trabajos y
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Swami Sri Yukteswar explica en La ciencia sagrada que en la literatura védica los yugas se
refieren a las cuatro edades cíclicas de la creación: Satya-Yuga, Treta-Yuga, Dwapara-Yuga y
Kali-Yuga. La totalidad de un ciclo completo de yugas, según la astrología hindú, es de unos
24,000 años. Satya-Yuga corresponde con un periodo de más o menos 4,800 años en el que el
desarrollo intelectual y espiritual del ser humano alcanzan su punto óptimo y el hombre puede
comprenderlo todo, incluso a Dios o a todo lo que existe más allá del mundo tangible.
Paulatinamente, con el pasar de los años, la gente va olvidando todo ese conocimiento hasta
llegar a un período de total ignorancia, que es el que corresponde al Kali-yuga (descendiente)
que dura unos 1,200 años, periodo durante el cual el hombre sólo puede entender lo tangible,
todo lo que se asocia con la “burda materia” de este mundo. Una vez transcurridos estos años de
obscuridad, toman lugar otros 1,200 años del Kali-yuga ascendente, seguidos por las versiones
ascendentes también de los demás yugas donde el hombre poco a poco recupera toda la sabiduría
perdida, así como su noción de lo intangible (o Brahma) hasta regresar nuevamente a la edad
dorada del Satya donde los seres humanos vuelven a ser perfectos en todas sus dimensiones (711).
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días (v.106-179). Se puede decir que la noción de que alguna vez existió un mundo paradisíaco
es universal, pues en un sin número de culturas y tradiciones existen relatos análogos. El
símbolo de la montaña, por sí mismo, alude a ese período armonioso entre el hombre y la
Divinidad, a la sincronía entre lo tangible y lo abstracto, es decir, “lo condicionado” y “lo
Absoluto”. Cuando una entidad o personaje mitológico se sitúa en una montaña, se hace alusión
a una unión entre lo Real y lo ilusorio.
Como símbolo de lo perennal en obras pictóricas, así como en textos sagrados y
literarios, a la montaña se le ha asociado como elevación natural que señala hacia el cielo, y por
ende está vinculada a la Sabiduría Suprema que salva al hombre liberándolo de la ignorancia
(Cirlot, Diccionario de símbolos). Es también metáfora de las pruebas que el devoto debe
superar en pos de la iluminación, como se observa en el Mahābhārata, cuando casi al final de su
vida terrestre, los cinco hermanos Pandavas junto a su esposa Draupadi y un perro que les
acompaña, escalan con dificultad el gran monte Meru50 en el Himalaya, en cuya cima se
encuentra la puerta del Paraíso celeste (Libro XVII, sec. 1-3). Los hermanos Pandavas pueden
ser considerados personajes arquetípicos que simbolizan los cinco sentidos del hombre cuya
mente es Draupadi (la esposa de los cinco príncipes), su “instinto animal” o sexual es el perro
(que al final resulta siendo el padre de los Pandavas disfrazado de can para probar la lealtad del
hijo mayor) y su alma o conciencia sutil que los inspira a ascender al plano Superior la alegoriza
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Según varios textos sagrados del hinduismo, Meru es una montaña mítica hecha de oro y
piedras preciosas donde habita el Señor Brahma, el dios creador. Presuntamente este monte
brota desde lo más profundo de la tierra (el reino infernal) y se eleva hasta los planos más
superiores, es decir, que tácitamente abarca los tres reinos: Cielo, Tierra e Infierno. En la
cosmología hindú es un símbolo de Axis mundi, pues se considera que el monte Meru está
ubicado en el centro del universo y por el mismo, desde el Cielo, fluye el Ganges, río sagrado de
los hindúes. Geográficamente los estudiosos han identificado este monte con el monte Sumeru o
con la montaña Kailasha, ambos en el Himalaya (Penguin Dictionary of Religion in India).
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el Señor Kṛṣṇa, avatar por el que los hijos de Pandu en la epopeya sienten gran amor y
devoción51. El monte Meru entonces, podría entenderse como alusión al difícil e inevitable
camino de la vida que todos los seres humanos deben recorrer, una vía ardua a través de la cual
adquieren experiencia; cuando las personas son conscientes y sacan provecho de ese caminar
adquieren sabiduría, la cual los conduce a lo Divino.
En su traducción y edición crítica del Poema del Gilgamesh, Federico Lora Peinado alega
que en Mesopotamia —al igual que en muchas otras tradiciones antiguas— la montaña era
considerada como sede de los dioses, que por ello inspiraba temor en la gente y fue objeto de
importantes mitos. Para los antiguos mesopotámicos, la montaña era un símbolo de permanencia
y por supuesto, también de sabiduría (244-245). En el Poema de Gilgamesh vemos cómo el
héroe protagonista cuando no sabe cómo proceder ante un reto que se avecina, se comunica
directamente con una montaña a la que le pide consejos, tal cual observamos en la Tablilla IV
cuando dice:
Gilgamesh después subió a la cima de la montaña y (…), hizo a Shamash una ofrenda de
harina tostada y dijo:
— << ¡Montaña, envíame un sueño con un mensaje favorable!>> (59-60).
La montaña, naturalmente, accede a la petición del héroe y a través de varios sueños que
Gilgamesh inicialmente no logra descifrar, despeja las dudas del semidiós al revelarle que él y
Enkidu, su acompañante inseparable, han de desafiar en combate a Humbaba, el guardián del
Bosque de los Cedros. Gilgamesh es liberado de la ansiedad que le perturba y recupera la
confianza en sí mismo gracias al mensaje que oníricamente le trasmite la montaña. La forma en

En la mitología hindú, Kṛṣṇa es una manifestación del Dios Viṣṇu, que representa la Verdad
Suprema (Prabhupāda, El Bhagavad-Gītā xvii).
51
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la que Gilgamesh se comunica con la montaña y cómo ésta le contesta a través de un sueño
expone una visión holística de la realidad en la que todo lo que existe en la naturaleza
esencialmente está unido. Al recuperar la fe en sí mismo, el héroe épico adquiere su propia
salvación, se centra en su quehacer, abandona todo vestigio de temor y cumple su gran misión.
Otro ejemplo en donde nuevamente aparece la montaña como símbolo de la salvación se
encuentra en el Rāmāyaṇa donde advertimos cómo el Señor Hánuman (el dios mono), siguiendo
las instrucciones del médico Sushena, acude de noche a la montaña Gandhamardan en busca de
la Sanjivakarani, una yerba celestial lumínica que ha de salvar la vida de Lakshman (hermano
menor del Señor Rāma) cuando es mortalmente herido en combate por el príncipe Indrajit.
Como todas las plantas que de noche el dios mono encuentra en Gandhamardan son luminosas,
no puede reconocer la que le salvaría la vida al agonizante joven; como le urge encontrar dicha
yerba, Hánuman hace uso de sus poderes místicos para aumentar su tamaño y fuerza. Una vez
convertido en un gigante, el dios carga sobre sus hombros la montaña y la lleva volando desde el
Himalaya hasta la isla de Sri Lanka, donde se encuentran Lakshman y su galeno. De este modo,
el propio Sushena identifica y substrae él mismo la planta que finalmente salva la vida del joven
héroe (Libro VI, Canto CII).
En este poema épico, la montaña Gandhamardan contiene la yerba refulgente que
restaura la vida de los moribundos. Dicha planta mágica y radiante ubicada en la cima de la
montaña podría interpretarse como emblema del conocimiento que despierta la conciencia
“dormida” del ser humano llevándolo a un estado de plenitud y paz interior donde el ente se
deshace de todo temor y puede tranquilamente continuar su proceso de desarrollo y crecimiento
integral al percatarse de que su esencia trasciende toda dualidad porque está más allá de lo real y
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de lo ilusorio52. Este énfasis en la sabiduría como vía a la felicidad y a la plenitud de la
conciencia se repite constantemente en todas las sagradas escrituras antiguas del mundo; por lo
tanto es una noción que se adscribe a los conocimientos que conforman a la filosofía perenne,
preocupada por el entendimiento de procesos sutiles que se estiman encaminan a las personas
hacia la Trascendencia.

De acuerdo con Guénon y Coomaraswamy, otros emblemas perennales que desde la
antigüedad aparecen con regularidad en las tradiciones religiosas de la humanidad son los
símbolos del axis mundi o “eje del mundo”, los cuales aluden a “espacios” donde tácitamente
convergen diferentes planos o niveles de realidad. Como sabemos, muchas religiones y
civilizaciones han tenido ciudades y territorios que han considerado sagrados, como Machu
Picchu en Perú (centro de la antigua cultura quechua), la ciudad de Jerusalén, La Meca en Arabia
Saudita, la ciudad de Delfos en la Antigua Grecia, Benarés en la India y Lhasa en el Tíbet, por
mencionar algunos de estos lugares. Todas estas ciudades han sido centros religiosos
importantes para sus respectivas tradiciones, destinos de peregrinación y de devoción religiosa
reverenciados como puntos de encuentro donde se piensa que lo humano se une con lo espiritual.
Estos espacios equivalen a “pasadizos”, por donde los devotos místicamente pueden
transportarse del plano terrestre a las dimensiones celestiales, pasando de lo ordinario a lo
extraordinario y excelso. Varias de estas ciudades o espacios de fervor religioso han sido
considerados como sede de dioses, centros del mundo y en ocasiones también como focos
cósmicos.

En los antiguos textos sagrados de la India las palabras sánscritas ātma (o ātman) y māyā
aluden a las dualidades primordiales respectivamente: a la esencia eterna y a lo efímero o
ilusorio (Eliade & Couliano, Diccionario de las religiones).
52
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Aunque hoy día tengamos conocimiento intelectual de la importancia que dichos “ejes
del mundo” han tenido en el pasado o aún tienen para los adeptos a determinadas tradiciones y
creencias religiosas, los filósofos perennalistas explican que en cuanto a sus ciudades santas los
antiguos tenían un entendimiento muy distinto al del hombre moderno, pues su comprensión de
dichos espacios iba mucho más allá de la ubicación geográfica de éstos. En la antigüedad, cada
estructura arquitectónica, desde el más simple bohío indígena hasta el templo más suntuoso
egipcio o hindú, era metáfora tanto del universo exterior como de la interioridad del hombre,
porque nuestros predecesores percibían la realidad en base a analogías (Coomaraswamy, The
Door in the Sky 199), lo mismo entonces aplicaba a los centros de peregrinación o a toda
referencia al axis mundi.
Con respecto al axis mundi o “Axis of the Universe” (como regularmente
Coomaraswamy lo llama en inglés), el filósofo explica:
We need hardly say that the position of the Axis of the Universe is a universal and not a
local position: the ‘navel of the earth’ is ‘within you,’ else it were impossible to ‘build up
Agni intellectually,’ as the Satapatha Brāhmana expresses what is formulated in
Christianity as the ‘bringing to birth of Christ in the soul’ (The Door in the Sky 198-199).
De acuerdo con el filósofo y humanista, al igual que otros emblemas universales, el símbolo del
“eje del mundo” apunta a que las personas busquen la Sabiduría eterna en sí mismas, las dirige
hacia su propio ser, suscitando en ellas un despertar de la conciencia. Por esta razón, en el
mundo antiguo, el ritual de la peregrinación a estos lugares sagrados era una dramatización de la
búsqueda interior y personal del ser humano en pos de aquella Realidad eterna. La culminación
del peregrinaje era a su vez una recreación del encuentro del alma humana con la Providencia,
que, según los perennalistas, ha sido siempre parte integral del hombre, aunque presuntamente
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éste no haya estado consciente de ello. Entonces, podríamos decir que, desde la perspectiva de la
Escuela Tradicional, a este mismo entendimiento del propio ser se estaría refiriendo el famoso
versículo bíblico que dice: “Sabedlo bien, el Reino de Dios ya está entre vosotros” (Lucas 17:
21), por lo tanto, desde esta perspectiva, los templos y lugares santos constituyen recreaciones de
un advenimiento espiritual, tal cual sugiere Coomaraswamy en sus estudios.
Es importante mencionar que los filósofos perennalistas explican que aparte de los
“espacios” sagrados como ejes del universo, existen también otros símbolos axiales que
representan la noción del “tránsito” entre distintos planos o niveles de realidad, es decir, el
acceso a un entendimiento de la Verdad eterna que luego ha de ser compartido con otras
personas. Entre esos emblemas que directamente aluden a cierta transitoriedad se encuentran: el
árbol, el carruaje y la escala (Guénon, Symbols of…, 324-325). Según Guénon, ciertas tribus de
indios norteamericanos practican rituales chamánicos en los que un árbol —situado en medio de
varias cuevas superpuestas que simbolizan mundos distintos— representa el axis por el cual el
creyente sube para poder tener acceso a los “distintos mundos” (324). Otro ejemplo del axis
mundi es el famoso árbol de la Ciencia que aparece en el libro del Génesis, cuyo fruto le otorga a
Adán y a Eva el conocimiento; recordemos que por el tronco de dicho árbol se desliza la
serpiente que podría interpretarse como una “persona iniciada” (capaz de entender tanto la
realidad material como la espiritual), así como la aguda y curiosa capacidad intelectual del ser
humano que lo estimula a asumir responsabilidad de sí mismo, a trascender e ir más allá de los
aparentes límites para luego compartir con otras personas el conocimiento adquirido, ¿no es
precisamente eso lo que hace la serpiente bíblica? Desde esta perspectiva, la arquetípica
serpiente del Edén no aparenta ser enemiga del hombre, sino más bien, lo contrario.
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Análogo a la metáfora del árbol de la Ciencia, encontramos el también emblema axial de
la escala, por la cual sube un iniciado para acceder al Paraíso o a planos superiores y luego
descender e informar a sus congéneres lo visto, tal cual lo hace el Profeta Mahoma cuando junto
al arcángel Gabriel asciende, por una escala hecha de piedras preciosas, a los siete cielos
islámicos según lo narrado en el controvertido Libro de la escala (sobre el cual hablaremos
detalladamente en el capítulo 3). De acuerdo con Guénon, la metáfora de la escala, de orígenes
chamánicos —recordemos el árbol del mencionado ritual indígena—, es un símbolo axial
asociado frecuentemente con ciertos ritos iniciáticos antiquísimos en los cuales se utilizaban
escalas con siete peldaños que expresamente aludían a los siete cielos o estados más sublimes de
la conciencia (326).
Es obvio que los símbolos propios del axis mundi implican movimiento consciente hacia
lo superior o elevado, sin embargo de acuerdo con Guénon, en ciertas tradiciones dicho
movimiento aparentemente se hace más activo o adquiere más intensidad y profundidad cuando
las metáforas axiales están asociadas con objetos (construidos por el hombre) más complejos
como lo el carruaje, la barca, o con animales fuertes como el caballo (325); tal sería el caso
bíblico del Profeta Elías cuando éste es llevado al cielo en un carro de fuego con caballos de
fuego (2 Reyes 2:11), situación paralela a la que se exhibe en la literatura védica cuando en el
último libro del Mahābhārata el dios Indra invita a Yudhishthira, que se encuentra en la cima del
monte Meru, a subirse en su carruaje celestial con tal de llevarlo al Paraíso para que el héroe se
reencuentre con sus seres queridos fallecidos y goce de la bienaventuranza eterna reservada a los
virtuosos (Libro XVII, sec. 3). Así también es símbolo de axis mundi la nave que conduce a
Odiseo hasta el Hades o Inframundo (Odisea, Canto XI). Cada uno de estos pasajes contienen
símbolos del axis mundi que en cierto nivel de lectura se refieren a una experiencia mística,
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profunda y óptima en la que un individuo activa o conscientemente accede a otras “realidades”;
proceso que con frecuencia implica una perfecta unión de lo humano con lo providencial.

1.7 La Escuela Perennalista y el mundo moderno
Otra característica de la Escuela Perennalista es su actitud crítica con respecto al mundo
moderno, el cual considera que está en crisis (Guénon, 55) debido en parte al interés
descomedido que las personas tienen por las cosas materiales. Los perennalistas desaprueban la
arrogancia que según ellos caracteriza al hombre moderno, quien con su perspectiva humanista y
su noción “progresiva” de la historia de la humanidad cree que debe prescindir de las tradiciones
en general. Esta corriente teórica critica también la manera en que en la modernidad se concibe
la historia, las tradiciones y el arte antiguo, pues a diferencia de la visión holística de la realidad
que antes del Renacimiento nuestros ancestros tenían, la sociedad moderna presenta una
perspectiva lineal y fragmentada del mundo; así también una actitud arrogante frente a aspectos
que conciernen al mundo antiguo.
En su libro The Crisis of the Modern World, Guénon explica que las sociedades
modernas, en general, menosprecian las tradiciones religiosas de antaño y se les hace difícil
entender su manera de pensar debido a la exaltación que en el presente se le da la razón y al
menosprecio general hacia lo intuitivo, lo cual —según Guénon— ha limitado la inteligencia del
hombre moderno (55-57). Uno de los mayores problemas que de acuerdo al humanista se deriva
del culto moderno a la razón humana, es la noción de que las ideas pueden ser innovadoras y que
por ende le pueden pertenecer a alguien en particular, situación que critica:
In a traditional civilization it is almost unconceivable that a man should claim an idea as
his own…if an idea is true it belongs equally to all those capable of understanding it; if it
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is false there is no reason to be proud of having thought it. A true idea cannot be ‘new’,
since truth is not a product of the human mind; the truth exists independently of
ourselves, and it is for us simply to comprehend it; outside of this knowledge there can be
nothing but error… (56-57).
Al igual que Platón y sus precedentes neoplatónicos, el filósofo francés opina que las ideas
pertenecen a un nivel de realidad sutil, al mismo plano de la Verdad, por lo tanto supone que es
descabellado creer que las personas puedan poseer las ideas como si éstas se tratasen de objetos
tangibles. Guénon recalca que la noción moderna de “adueñarse de las ideas” no existía en la
antigüedad porque entonces se concebía la realidad como un todo y, por lo tanto, las ideas, al
igual que la verdad, pertenecían a todo el mundo. El metafísico sugiere asimismo que el afán
que manifiesta el científico o estudioso moderno por investigar y descubrir algo nuevo o “jamás
descubierto”, no es más que una manifestación de una mente limitada, fragmentada y egoísta que
se conforma con celebrar su ego individual (56).
Aunque no lo expliquen en términos védicos, pareciera que los perennalistas en pleno
siglo XX implícitamente aceptasen el concepto védico de los yugas, que en ciertos puntos
muestra analogías con el mito de las cinco edades del hombre según lo expuesto por Hesíodo en
su Trabajos y días, puesto que se refieren al mundo moderno como si éste estuviese en crisis (en
la fase del Kali-Yuga o en plena edad de hierro). Para la Escuela Tradicional, la sociedad
moderna carece de principios; en comparación con muchas sociedades antiguas, y otras que en la
actualidad se etiquetan de “primitivas” (como esas tribus aborígenes de Australia, África y el
Amazonas), la nuestra manifiesta un carácter profundamente anormal (The Crisis… 55).
Otro aspecto muy criticado por los perennalistas, especialmente por Coomaraswamy, es
la percepción moderna de la “evolución del arte”, que supone que las expresiones artísticas
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antiguas —desde las pinturas rupestres del hombre de las cavernas hasta el llamado “arte
medieval”— han pasado por un proceso evolutivo en el que se ha ido perfeccionando el modo de
expresión artística hasta llegar al estilo o tendencias de nuestro tiempo. Por lo tanto, desde esta
perspectiva moderna, las expresiones artísticas del pasado se tildan de ser inferiores a las
nuestras; se asume que al trabajar en alguna obra de arte los artistas del mundo antiguo
posiblemente pretendían producir lo que en la actualidad crearía un artista moderno (The
Essential Ananda 106-107). El humanista insiste en que el hombre moderno debe hacerse
consciente de que, en el pasado, la percepción del mundo era muy distinta a la nuestra; que en
lugar de menospreciar, etiquetar o catalogar como inferior ciertas creencias y manifestaciones
artísticas del mundo antiguo, hay que ocuparse de entender el contexto en que dichas expresiones
tradicionales fueron concebidas. En vez de asumir que el arte antiguo es inferior al moderno,
primero hay que entender que en la antigüedad las personas creaban, no con la intención de que
las piezas exhibiesen una representación fiel o naturalista de la realidad, sino con el propósito
primordial de que los símbolos en ellas reflejados manifestasen su valor intelectual y su
significado profundo. Esta noción ancestral es muy distinta a la moderna en la que, según el
filósofo cingalés, se toma exageradamente en cuenta el valor sentimental de la obra de arte (107).

Los pensadores de la Escuela Perennalista consideran que existe una Verdad a la que
aluden todas las tradiciones religiosas del mundo, desde las llamadas religiones chamánicas hasta
las conocidas “religiones sociales” —utilizando la frase de Campbell— como el judaísmo,
cristianismo, budismo y el islam. En la religión musulmana, por ejemplo, la concepción de que
existe una Verdad (Din al-Haqq) universal que trasciende toda conceptualización local o
limitada se expresa en la aleya coránica: “De Alá son el Oriente y el Occidente. Adondequiera
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que os volváis, allí está la faz de Alá. Alá es inmenso, omnisciente” (Sura 2, 115). Al mismo
entendimiento ecuménico aluden otros versículos del mismo libro sagrado, en los que se
reconoce la existencia de una Verdad revelada por Alá y transmitida a otros pueblos gracias a la
intervención de mensajeros desconocidos por los propios musulmanes (Sura 4:163-165). De
acuerdo con el Corán, desde tiempos remotos la Providencia ha enviado emisarios para que les
señalen a los hombres de diversas naciones “el sendero” de regreso hacia el Alŷannah o Paraíso,
que en el islamismo corresponde a una dimensión trascendental, fuera del tiempo y del espacio
terrestre, a la que todas las entidades vivientes han de “retornar” (Sura 5:48). Por lo tanto, en el
islamismo ortodoxo es casi inconcebible la idea de que el hombre pueda alcanzar la Salvación
por sí mismo, sin la guía espiritual de su tradición religiosa y cultural.

La filosofía perenne se ocupa de inquirir en la búsqueda universal por la Trascendencia y
todo lo referido a la búsqueda de la Verdad en distintas tradiciones religiosas. A diferencias de
otros filósofos, pensadores y ciertos partidarios del movimiento de los siglos XX y XXI
conocido como New Age, que dicen reconocer la existencia de una filosofía perenne pero que no
dudan en escatimar la importancia de las religiones en la modernidad, la corriente teórica de los
tradicionalistas defiende con ahínco las tradiciones religiosas. Los filósofos perennalistas alegan
que los credos han tenido y continúan teniendo un rol necesario en la vida de los seres humanos,
pues para ellos éstos no sólo son expresiones distintas de una misma Verdad o Realidad eterna
revelada por la Providencia, sino también son los sistemas que son responsables de salvaguardar
el conocimiento ancestral. De acuerdo con los perennalistas, esta Verdad universal se ha
transmitido de generación en generación a través de mitos, rituales diversos y símbolos que no
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sólo se manifiestan en las prácticas religiosas de los distintos credos, sino también a través del
arte y la literatura de las diversas tradiciones.
La corriente teórica de los perennalistas continúa aún vigente durante el siglo XXI. La
literatura de esta escuela filosófica comprende hoy día disciplinas de estudios diversas como la
metafísica, la cosmología, el folklore, la mitología y por supuesto, la religión; Oldmeadow
afirma que los exponentes perennalistas mantienen aún su crítica implacable del mundo moderno
(Traditionalism… 52). Aparte del destacado trío de fundadores, existen otros teóricos, filósofos
y orientalistas que continuando con las investigaciones en torno a la filosofía perenne bajo la
peculiar perspectiva de la Escuela Perennalista, han hecho aportes a dicha corriente teórica.
Entre los más conocidos se encuentran el escritor y orientalista italiano Titus Burckhardt (19081984), el orientalista inglés de ascendencia griega Marco Pallis (1895-1990), el filósofo y
catedrático inglés (estudiante de Schuon) Martin Lings (1909-2005), así como el orientalista
estadounidense Whitall Perry (1920-2005). Cada uno de ellos, experto en una o varias de las
disciplinas mencionadas, se ha mantenido fiel a los principios fundamentales de la Escuela
Tradicionalista, conscientes del compromiso que requiere ser parte de tan peculiar corriente
filosófica. Al respecto, Oldmeadow ha comentado:
To be a traditionalist is to be committed to one or another of the religious traditions.
Traditionalism demands not merely a mental assent but an engagement of the whole
person, evinced by a direct participation on a living tradition. It does not allow of any
free-wheeling syncretism nor of any factitious universalism such as would subvert the
formal claims of any particular religious tradition (52).
Por lo tanto, para ellos, ser un perennalista es más que ser un teórico o filósofo, es un
compromiso serio e ineludible con toda la humanidad. Aparte de interesarse por el estudio de las
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tradiciones y compartir lo aprendido con el mundo, consideran que es de suma importancia
mantener en la medida de lo posible la integridad de los distintos credos. Los perennalistas, en
general, no se limitan simplemente a las teorías, pues ellos mismos son individuos que, aparte de
estudiar las religiones, buscan tener una experiencia directa y profunda con las tradiciones
religiosas, como manera de darles fondo a sus planteamientos teóricos. Quizás a esto se deba el
ímpetu que con frecuencia manifiestan estos teóricos en sus formulaciones, así como su
radicalidad en ciertos puntos.

Desde sus planteamientos renacentistas del siglo XV, la filosofía perenne, en cada una de
sus versiones y en su inevitable evolución, se ha caracterizado por suscitar de una u otra forma
una actitud conciliadora entre grupos humanos con ideologías que a simple vista se consideran
disímiles. Esta noción filosófica intenta indagar en los aspectos comunes que subyacen en
heterogéneas corrientes de pensamiento, especialmente las de carácter religioso. En términos
generales, la filosofía perenne acepta y estudia la noción de que desde sus más remotos orígenes
el ser humano ha percibido la existencia de una Realidad o Verdad trascendente e intangible, a la
que de algún modo cree que puede acceder. Para los exponentes de la filosofía perenne, las
religiones han sido concebidas como vías que conducen a los creyentes a entrar en contacto
directo con dicha excelsa Verdad, que según un crítico constituye el “diseño” de la filosofía
perenne, expresamente concebida por primera vez como noción ideológica hace miles de años en
los Vedas53 del hinduismo (Izzo, The Great Yearning… 8). La Escuela Perennalista ha expuesto

La palabra “Vedas” viene del sánscrito y su complejo significado implica el sentido de
“conocimiento divino”. Se considera que los milenarios textos védicos fueron transmitidos a los
antiguos sabios o Rishis por revelación divina. Los Vedas, que son numerosos, se dividen en dos
grupos principales: los Samhitas y los Brahmanas. Al primer grupo pertenecen el Rig Veda, el
Sama Veda, el Yajur Veda y el Atharva Veda, los cuales contienen mantras y oraciones para ser
53
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que a través de los siglos el entendimiento de que existe una Realidad Suprema se ha
desarrollado en las diferentes tradiciones que han existido dentro de contextos históricos,
sociales y culturales que admiten una concepción holística de la realidad, donde no existía una
separación explícitamente marcada entre lo secular y lo religioso, en la que el ser humano se
concebía como parte integral del universo.
De acuerdo con la Escuela Tradicional, esta conciencia holística de la existencia era
generalmente homogénea en el mundo entero y se mantuvo tanto en Oriente y Occidente hasta el
Renacimiento europeo (Coomaraswamy, The Essential…173-174). Esta antigua visión holística
de la realidad era parte inherente de los pueblos y, por supuesto, estaba íntimamente vinculada
con la búsqueda por lo Trascendente, entendido como fin óptimo de la existencia del ser
humano. Tal era el caso de los cripto-musulmanes quinientistas de España, quienes se
consideraban a sí mismos parte de una comunidad religiosa que poseía una noción holística de la
realidad, puesto que, en la religión islámica se entiende que todo lo creado en el universo se
somete y celebra a su Creador (Sura 62:1). Sin embargo, las circunstancias históricas forzaron a
los moriscos quinientistas a ejercer sus centenarias prácticas religiosas en la total clandestinidad;
ello no impidió que dicho grupo social secreto abandonase la creencia de que su realidad
cotidiana estaba vinculada, en todos los sentidos, a principios que en la religión islámica se

utilizados durante los sacrificios o yajnas; al segundo grupo pertenecen varios textos más, pero
entre ellos destacan los Aranyakas y los Upanishads, textos de carácter filosófico (Eliade,
Diccionario de las religiones; Dictionary of Religion in India). David Izzo propone que si la
antigua Grecia se considera como la cuna de la civilización occidental, entonces la antiquísima
cultura védica debería considerarse como en vientre de nuestra civilización, puesto que esta
precede a la cultura los antiguos griegos (The Great Yearning 2); del mismo modo plantea que si
la noción de filosofía perenne, tal cual se manifiesta en los Vedas antecede a las tragedias
clásicas griegas, entonces no sería descabellado rastrear y analizar los aspectos que de dicha
noción filosófica se manifiestan en las tragedias clásicas (9).

93

estiman eternos. Su experiencia no les permitió que dejasen de entender la existencia en el
mundo físico (o al- ḥayāt al-dunyā) como una vía hacia la “Morada Postrera” (la-hiya lḥayawān). Sus creencias y nociones en torno a la Realidad Suprema (que ellos llamaban Alá o
Dios) encontraron modo de expresión a través de la literatura aljamiado-morisca, la cual no sólo
nos ayuda a entender mejor las creencias y cotidianidad de los musulmanes quinientistas, sino
también es un testimonio directo de cómo estas personas se percibían a sí mismas ante las
condiciones inciertas en las que como grupo minoritario vivían.

En los próximos dos capítulos analizaremos nociones, conceptos y símbolos perennes54
en el Kitāb al-anwār y el Miʿrāj, leyendas aljamiadas muy importantes para los criptomusulmanes del siglo XVI. Estos relatos religiosos, traducidos del árabe y refundidos por
escribas moriscos, aparte de centrarse en la persona del Profeta Mahoma —modelo perfecto de
virtud y de fe para los islamistas— reconocen, ante todo, la existencia de una Verdad o Realidad
metafísica de la que todo musulmán es parte y a la que en algún momento ha de acceder a
plenitud. Estas populares leyendas clandestinas de intención didáctica, ponen énfasis en la
ejecución de ritos y prácticas devocionales islámicas, aspectos exotéricos de la religión. Estos
talantes exotéricos, desde una perspectiva perennalista, tenían la función de cultivar la
inteligencia de los moriscos y conducirlos hacia la Verdad, es decir, hacia la Trascendencia.
Estas leyendas también manifiestan que existe un vínculo sapiencial entre el islam y otras

54

Es imprescindible señalar que, aunque autores del Siglo de Oro español conocían la teoría
ficiniana de la prisca theologia y emplearon en su literatura elementos que hacían eco de dicha
noción filosófica, las imágenes y conceptos perennalistas que se manifiestan en ciertos textos
aljamiado-moriscos de la misma época no parecen surgir de fuentes ficinianas, sino más bien
orientales.

94

tradiciones; en la literatura aljamiada, dicho parentesco se manifiesta a través de pasajes,
imágenes y símbolos que se estiman islámicos, pero que al mismo tiempo son universales debido
a su recurrencia en distintas tradiciones religiosas y socio-culturales.

En el siguiente capítulo examinaremos la versión aljamiada del Kitāb al-anwār o Libro
de las luces. Este texto clandestino constituye un relato pseudo-mitológico que exhibe
arquetipos universales que sutilmente aluden al Origen, Centro sagrado y Destino óptimo de la
comunidad morisca de la España quinientista. La narración hace referencia a aspectos de la
religión islámica que señalan vías activas e intelectivas gracias a las cuales los últimos
musulmanes españoles podían aspirar al Objetivo Supremo, que en el islam lo constituye el
Alŷannah o Paraíso.
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Capítulo 2. La filosofía perenne del Kitāb al-anwār
En el capítulo anterior hicimos un breve recuento histórico del concepto ideológico
conocido como filosofía perenne. Analizamos algunas de las nociones que a través de los siglos
han atañido a este entendimiento filosófico y metafísico, que en Occidente adquirió su
significación sistemática durante el Renacimiento con la teoría ficiniana de la prisca theologia.
Pusimos especial atención a los planteamientos básicos de la Escuela Perennalista o Tradicional,
corriente teórica moderna que enuncia que las religiones ortodoxas tanto de Oriente como de
Occidente son expresiones heterogéneas de una misma Verdad revelada (en la antigüedad) por la
Providencia; a dicha Verdad aluden los diferentes credos valiéndose de prácticas exotéricas,
mitos, rituales y símbolos propios de las religiones que, de acuerdo con los filósofos
perennalistas, cumplen con el propósito de señalarle a sus adeptos el sendero hacia la Realidad
absoluta o Dios.
Desde la perspectiva de la Escuela Tradicional es posible hablar de talantes perennes en
textos de la literatura aljamiado-morisca del Siglo de Oro español. Esta literatura esencialmente
religiosa, está poblada de símbolos e imágenes universales que posiblemente remitían a sus
lectores u oyentes clandestinos a aspectos exotéricos del islam, religión prohibida por la
Inquisición española. Los textos que competen a esta literatura traducida, refundida y leída bajo
asedio, tenían como objetivo instruir a los últimos musulmanes de España en preceptos propios
de su fe, virtud que tácitamente los encaminaba hacia el sendero en pos a la Trascendencia,
entendida en su religión como la residencia en el Alŷannah o Paraíso.
En el presente capítulo estudio algunos de los arquetipos y símbolos perennes que se
destacan en el Kitāb al-anwār o Libro de las luces, popular leyenda aljamiada. Ayudado de esta
narración morisca, analizo las alusiones que en este relato se hacen en torno al Origen y Destino
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metafísico del pueblo agareno; estudiaré también la imagen del Profeta Mahoma como Centro de
la comunidad religiosa de los moriscos españoles y como emblema del axis mundi.

2.1 La popularidad del texto entre los moriscos.
El Kitāb al-anwār o Libro de las luces55 es una de las obras más reproducidas y leídas
por los cripto-musulmanes españoles del siglo XVI (Harvey, Muslims in Spain 149). Este texto
es una traducción aljamiada de la versión arábiga de Abū-l-Ḥasan-al-Bakrī56, escrita durante el
siglo XIII (Lugo Acevedo 23). La obra pertenece a la tradición de la sīra (al-sīra al-nabawiyya)
o biografía del Profeta Mahoma, un género literario popular y de larga tradición en la cultura
islámica, cuyos orígenes se remontan a la biografía profética titulada Sīrat Rasūl Allāh (s. VIII
de la era cristiana) del historiador y hagiógrafo Ibn Isḥāq (m.787). Este cronista, oriundo de la
ciudad de Medina, se dio la tarea de recopilar y seleccionar relatos de tradición oral sobre el
Profeta, compendiándolos en el texto que terminó convirtiéndose en el prototipo del género
literario de la sīra (Khalidi, Images of Muhammad 15)57.

55

El Libro de las luces, ed. de María Luisa Lugo Acevedo, se utiliza en las referencias al texto.
En esta edición crítica, la estudiosa realiza una labor titánica porque toma en cuenta todos los
manuscritos conocidos hasta el momento de la leyenda aljamiada. Entre los manuscritos que
emplea la estudiosa se encuentran: 4955 de la Biblioteca Nacional de Madrid, T-17 y el T18 de
la Biblioteca Real Academia de la Historia, el 3235 de la Biblioteca Palacio y el manuscrito
conocido como el de Urrea de Jalón.
56
Con respecto a Ḥasan-al-Bakrī, López-Morillas comenta que “es una figura algo misteriosa a
quien se supone activo en Iraq (…) en la segunda mitad del siglo XIII” (26), pero de la que se
conoce muy poco. De acuerdo con la estudiosa tampoco se sabe si realmente fue el autor de
todas las obras a él atribuidas, entre las que se encuentra el famoso Kitāb al-anwār, tan popular
entre los moriscos españoles del siglo XVI.
57
Khalidi señala que alrededor del siglo IX de nuestra era, el género de la sīra dio lugar a otro
género biográfico conocido como tabaqat, que significa ‘generaciones’. El primero en
sistematizar este género fue un erudito islámico conocido como Ibn Sa’d (m. 845). Mientras la
sīra se ocupa de la biografía del Profeta, el género de la tabaqat pone énfasis en la biografía de
los Sababa, es decir, los hombres y mujeres más allegados al Mensajero de Alá (Images of
Muhammad 16).
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La popularidad del Libro de las luces entre los moriscos del siglo XVI quizás se deba en
parte a la vivacidad del relato, a la riqueza de los diálogos y a las detalladas descripciones de
eventos maravillosos que seguramente provocaban la admiración de los lectores u oyentes. Para
Consuelo López-Morillas, la obra es una novela de caballerías a lo islámico (Textos
aljamiados… 26), ya que en la misma los personajes claves de la obra, caracterizados como
modelos de fe, fuerza y virtud, realizan proezas asombrosas que nos recuerdan a las de
personajes caballerescos como el Amadís de Gaula. Aunque L. P. Harvey afirma que el objetivo
primordial de este relato aljamiado era doctrinal, el estudioso no descarta la posibilidad de que
los cripto-musulmanes hubiesen utilizado esta narración como novela o libro de entretenimiento
(Muslims in Spain 149). No obstante, si se recuerda que esta leyenda fue refundida, leída y
puesta en circulación bajo asedio, poniendo los moriscos sus propias vidas en peligro por el
simple hecho de tener textos redactados con caracteres arábigos (López-Baralt, La literatura
secreta 14), entonces la circulación secreta de este conocido relato señala que no pudo haber sido
leído por puro entretenimiento. Es muy posible que el texto de esta pseudo-biografía profética,
hasta cierto nivel, haya tenido un sentido sacro para los muslimes quinientistas de España58.
La sacralidad que los agarenos secretos le pudieron haber otorgado a esta narración
aljamiada está en concomitancia con lo que plantea Coomaraswamy con respecto a las culturas
tradicionales —como la islámica—. De acuerdo al filósofo perennalista, el contar historias,
aunque fuesen muy entretenidas, era aludir a verdades metafísicas ya que el referir cuentos por

58

Es importante destacar que los relatos que como el Libro de las luces competen al género de la
sīra, aparte de ser de carácter popular y no oficial, son narraciones muy queridas por los
musulmanes. Asimismo, no hay que pasar por alto que —a pesar de que moriscólogos y
estudiosos modernos catalogan dichas narraciones como pseudo-biográficas— para la cultura
popular islámica de todas las épocas, los miríficos eventos en torno a la vida del Profeta Mahoma
son considerados como realidad histórica o acontecimientos verídicos.
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simple entretenimiento “belongs to later ages in which the life of pleasure is preferred to that of
activity or contemplation” (The Door in the Sky 188). Por lo tanto, si aceptamos como cierta la
aseveración del humanista cingalés, durante el siglo XVI ciertos moriscos pudieron haber leído
el Libro de las luces como un texto didáctico que aludía a verdades trascendentales y al mismo
tiempo fomentaba la devoción por Profeta Mahoma.

La versión aljamiada del Kitāb al-anwār comprende siete capítulos o apartados. El eje
central de esta pseudo-biografía novelada es la Luz divina de Mahoma o nūr Muḥammadī,
cualidad trascendental que caracteriza a todos los patriarcas y anabíes (profetas) que conforman
la genealogía directa de Mahoma, quien para la religión musulmana es el Khātam an-Nabīyyīn o
“Sello de los profetas” (Corán 33:40). Según la leyenda, esta Luz celestial precede a la creación
de la tierra, y por encomienda de Alá es transmitida a través de una varonía de la luz o sucesión
profética que ininterrumpidamente pasa de generación en generación, desde Adán hasta el
Profeta Mahoma. Los primeros cuatro capítulos de la leyenda pseudo-biográfica narran las
peripecias de los ascendientes del Enviado, las pruebas a las que éstos son sometidos por la
Providencia para probar su fe, las tentaciones de Iblis (el diablo), quien transformando su
apariencia, intenta engañarlos, así como las batallas que contra sus enemigos (los judíos) deben
librar estos virtuosos hombres para proteger la nūr Muḥammadī. Casi todo alrededor de estas
personas parece estar en contra del advenimiento de Mahoma, pero gracias a su copiosa fe y
tenacidad el Mensajero de Dios finalmente nace.
En los capítulos siguientes del texto se narran las bodas de Āmina y ‘Abdu Allāh, los
padres del Profeta, así como el tan esperado nacimiento del Mensajero divino, acontecimiento
mirífico que al-Bakrī relata con gran belleza literaria y con una sutilidad espiritual que recuerda
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mucho al libro décimo del Bhāgavata Purāṇa59 de la literatura védica. Al momento justo de dar a
luz, Āmina, la madre de Mahoma, tiene una experiencia trascendental comparable con el
samadhi60, en la que simultáneamente ella contempla todo el universo. Al nacer el Profeta, su
abuelo ‘Abdu Almuṭalib quiere verlo, pero un guardián celestial lo convence de que debe esperar
porque el bebé ha sido escondido de los hombres para que durante los próximos tres días los
almalakes (ángeles) le rindan homenaje. La leyenda luego narra cómo las aves, las nubes, los
árboles, los montes y otras criaturas discuten sobre quién posee las mejores condiciones para
criar al Mensajero recién nacido; una voz del cielo le revela a Āmina que la mujer que criará a su
hijo se llama Halīma. El relato continúa con la narración de acontecimientos milagrosos
acaecidos a Halīma poco antes de convirtiese en la madre de crianza del Profeta y de eventos de
la infancia de Mahoma.
La última parte del Kitāb al-anwār destaca el muy conocido episodio del “fendimiento
del vientre del anabí”. En este pasaje, tres individuos aparentemente celestiales arrebatan al niño
Profeta y lo llevan a lo alto de un monte, allí le abren el vientre y el pecho para extraerle los
intestinos y el corazón. El niño sin sentir dolor alguno observa toda la operación y ve cómo

El Bhāgavata Purāṇa también conocido como el Śrīmad Bhāgavatam es uno de los textos
sagrados en lengua sánscrita que forma parte de los dieciocho Purāṇas del hinduismo. Estas
escrituras sagradas incluyen mitos, leyendas, filosofía, oraciones, métodos de adoración, entre
otros elementos que tienen que ver con la cosmovisión, tradiciones y creencias milenarias de la
cultura védica. Estos textos, cuyos orígenes se remontan a una tradición oral, posiblemente se
comenzaron a redactar poco antes del primer siglo de nuestra era, sin embargo, la forma del texto
que actualmente se conoce data más o menos del siglo II al siglo IV de nuestra era, y más tarde
(The Penguin Dictionary of Religion in India). El Bhāgavata Purāṇa se divide en doce libros, de
los cuales el décimo es el más extenso y más estudiado por los investigadores (Gupta & Valpey,
The Bhāgavata Purāṇa…, 2); este décimo libro se centra en la narración del nacimiento, la
infancia, los milagros y los pasatiempos maravillosos de Kṛṣṇa, un avatar o encarnación del dios
hindú Viṣṇu. De algunas de las analogías que observo entre el Śrīmad Bhāgavatam y el Libro de
las luces me ocuparé más adelante en el presente capítulo.
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En el hinduismo el samadhi se entiende como la unión victoriosa del alma con el Espíritu (lo
Trascendente) (Yogananda, Bhagavad-Gita 15).
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limpian sus órganos (con nieve), y luego ponen cada miembro en su lugar y sellan la herida sin
que quede rastro alguno de incisión. El tema principal de este episodio, la purificación del
Profeta Mahoma, no deja de evocar en nosotros, lectores modernos, una especie de rito
iniciático. Tampoco dejan de ser interesantes las similitudes de este suceso milagroso con
efemérides descritas en textos de otras tradiciones antiguas como la egipcia y la védica,
analogías a las que más abajo aludiré. Después del milagro de la purificación del Enviado y de
otros incidentes de menos relevancia, al-Bakrī refiere cómo Halīma le devuelve el niño a ‘Abdu
Almuṭalib (su abuelo), la muerte de Āmina cuando el niño tiene diez años de edad y cómo antes
de morir ‘Abdu Almuṭalib le encomienda a su hijo Abī Ṭalib la crianza de Mahoma, su sobrino.
Abī Ṭalib, tío y nuevo tutor del Profeta, continúa con su crianza. En una ocasión,
mientras tío y sobrino se encuentran de viaje en Aššām (Siria), conocen a Buhayra, un ermitaño o
anacoreta cristiano que al ver a Mahoma lo reconoce como el Mensajero de Alá y le aconseja al
tío que inmediatamente retire al niño porque en el lugar donde se encuentran hay judíos que
quieren matarlo. Abī Ṭalib regresa inmediatamente con el niño a La Meca, pero en este punto la
narración se vuelve algo apresurada y al-Bakrī da un salto donde inesperadamente aparece
Mahoma ya adulto. A continuación, el autor pasa a narrar el casamiento de Mahoma con la
viuda Jadīŷa, los hijos que tiene con ésta y finalmente la Revelación que el Anabí recibe en el
monte Uḥud donde el Arcángel Gabriel impone sus manos sobre él para purificarlo de todo
pecado. Una vez purificado, Gabriel le anuncia a Mahoma su misión profética. Así finalizan las
incidencias referidas en el Libro de las luces de los moriscos quinientistas.
La traducción aljamiada de la leyenda, según se observa en este breve resumen, es una
biografía parcial del Profeta cuyos atrayentes sucesos novelescos, aunque incompletos porque
apenas aluden a la edad adulta del protagonista, aparecen en orden cronológico y están en
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consonancia con algunos de los principales relatos descritos en las sīras tradicionales61. En
Images of Muhammad, Tarif Khalidi sostiene que un común denominador en estas biografías
proféticas es la ausencia de comentarios en torno a los eventos narrados. De acuerdo con el
historiador palestino, el género de la sīra se ocupa de simplemente narrar acontecimientos
significativos de la vida del Profeta, otorgándole a los receptores de la obra la libertad de
interpretar las incidencias según consideren (70). Sin embargo, se debe tener por axiomático que
la “libertad” de interpretación a la que hace alusión Khalidi debe entenderse dentro de los
parámetros ideológicos de la filosofía y religión musulmanas62, y que en la cultura islámica
Mahoma es el modelo por excelencia, ya que “Everything he did [el Profeta] held some example,
some lesson or another for the believers. Indeed, his biography (sīra) was sometimes used as a
synonym for his normative example (Sunna)” (Khalidi 4). Por lo tanto, se entiende que al leer
sobre su vida y sus hechos, el devoto islamista encuentra un referente que le indica la manera
correcta de conducirse.

De acuerdo con Tarif Khalidi, el género de la sīra, como lo estructuraron sus cuatro “padres
fundadores” —Ibn Ishaq (m. 767), al-Waqidi (d. 822), al-Baladhuri (m. 892) y al-Tabari (m.
923)— consta de siete partes: 1) Un preludio donde se relata, entre otras cosas, la creación, la
historia de la tribu de Mahoma, poniendo especial énfasis en su abuelo ‘Abdu Almuṭalib y por
consiguiente en su padre ‘Abdu Allāh; 2) el nacimiento y eventos de la infancia del Profeta; 3) su
juventud y su matrimonio con Jadīŷa; 4) los pormenores de las bodas de Mahoma y Jadīŷa; 5) la
predicación en La Meca y las tribulaciones experimentadas por el Mensajero y sus primeros
seguidores, incluyendo los eventos que pertenecen a los llamados “Años dolorosos” del Profeta
tales como la muerte de Abī Ṭalib, tío de Mahoma, y de su esposa Jadīŷa; 6) la Hégira (Hijrah) o
Emigración de La Meca a Medina en el año 622, así como otros eventos relacionados con el
establecimiento de la primera comunidad islámica en Medina y la conquista de La Meca en el
año 630; y 7) Los últimos días del Profeta y su muerte (Images of Muhammad 60-61). El Libro
de las luces, que se basa en la versión arábiga de al-Bakrī redactada en el siglo XIII, mayormente
se ocupa de las primeras dos partes de las sīras tradicionales, aludiendo muy brevemente a
eventos como la boda de Mahoma, que pertenecen a la tercera parte.
62 En el Corán hay una aleya que explícitamente afirma: “Quien obedece al Enviado, obedece a
Alá” (Sura 4:80). Por lo tanto, en el islam, Mahoma es el Mensajero de Dios, pero también Su
representante en la tierra.
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En concomitancia con Khalidi, pero refiriéndose a la literatura de los moriscos españoles,
Harvey puntualiza que los textos aljamiados del siglo XVI que tratan sobre la vida de Mahoma
se caracterizan por tener un objetivo didáctico (Muslims in Spain 149). Estos relatos se leían
como literatura ejemplar que le servía a la comunidad morisca como herramienta moral que le
ayudaba a lidiar con las tribulaciones que a diario tenían que superar como grupo social
clandestino (148). Aparte de adoctrinar informalmente a sus lectores y escuchas, Vincent
Barletta explica en Covert Gestures que durante la España del Siglo de Oro, los alfaquíes
utilizaban la traducción aljamiada del Kitāb al-anwār como material pedagógico en la formación
religiosa de niños cripto-musulmanes (88), para quienes el texto ejemplificaba y evocaba
actividades habituales de la religiosidad morisca (83-84). Estas acciones ilustradas o modeladas
por los personajes del relato, aluden muchas veces a comportamientos tan cotidianos como rezar
antes de comer y relacionarse con el prójimo.
Entre los múltiples pasajes que posiblemente servían de ejemplo a los moriscos se
encuentra un fragmento en el apartado que relata la vida de Hāšīm, el bisabuelo paterno del
Profeta. Al igual que todos los de su linaje, Hāšīm es ejemplo de solidaridad y compasión para
con sus semejantes. Esto se ilustra en uno de los pasajes del texto en los que la voz narrativa,
celebrando sus virtudes dice:
No le beníya/ wéšped ke no lo rresibiyeše, ni beníya // pobre ke le fiziše [hic. hiciese]
biyen. I kiyen abíya de pagar / omesiliyo [pena pecuniaria que se imponía con razón de
homicidio], pagábalo por-él. / l-y-a kuwalkiyere debdor, paga šu debdo… kuwelkyere
[sic.] / ešpollado [despojado] ke le beníya, beštíyalo; kuwalkiyere / al’aribo [extranjero]
apelegábalo [allegábalo]… i kuwando / beníya la noyte [noche] i ŷinkaba [quedaba,
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sobraba] alguna biyanda, lansábala // a laš alimañaš i-y-a laš abeš (Libro de las luces
114-115)63.
Aunque directamente el narrador no le exhorte al lector a imitar a Hāšīm, el joven muestra la
conducta que se espera de todo buen islamista: darle de comer al que tiene hambre, dar limosna
al pobre, cobijo al desprotegido o sin techo, vestido al que está desnudo, etc. Interesante es
también observar que la compasión del futuro bisabuelo de Mahoma no sólo se extiende hacia
otros seres humanos, sino también hacia los animales, quienes según el Corán constituyen una
comunidad (umma) que al igual que los hombres también depende de Alá (Sura 6: 38).
Podríamos entonces decir que la actitud de Hāšīm para con las aves y demás animales,
posiblemente señale su adherencia a la Palabra revelada en el libro sagrado, comportamiento que
pudo servirle de ejemplo al lector u oyente musulmán clandestino de la España quinientista.

En referencia al Libro de las luces, María Luisa Lugo Acevedo en su edición crítica de
esta leyenda morisca, afirma que ésta constituía un arma de resistencia política en contra de la
represión inquisitorial de la que eran objetos los musulmanes españoles durante el siglo XVI
(23). Desde esta perspectiva, entonces, pueda que al leer sobre las batallas en las que los
antecesores del Profeta Mahoma luchan contra judíos, la comunidad cripto-islámica rememorara
los desafíos sociales que como grupo minoritario tuvieron que enfrentar en la España católica del
Siglo de Oro. La leyenda aljamiada, en este sentido, constituiría un texto ejemplar que reforzaba
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En el presente trabajo, las citas directas a textos aljamiados con frecuencia incluyen palabras
que aparecen entre corchetes. Estos vocablos entre corchetes fueron incluidos por editores
modernos de estos relatos moriscos como María Luisa Lugo Acevedo, William Ruerter y
Consuelo López Morillas para facilitar la comprensión de los mismos. Siempre que cito pasajes
de estos textos, los copio tal cual aparecen en las distintas ediciones, inclusive cuando las
palabras entre corchetes el editor las pone en letra cursiva o bastardilla, como con frecuencia lo
hace Lugo Acevedo en su edición crítica del Libro de las luces.
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la fe de los moriscos clandestinos, y a la misma vez les auguraba el triunfo de la Luz sobre la
oscuridad (es decir, la injusticia, la ignorancia y/o la maldad). Por su parte, Barletta formula que
dicha sīra posee versatilidad literaria y distintos niveles de lectura que le ofrecían a los lectores y
escuchas de la obra diferentes modos de interpretación de acuerdo a la sofisticación intelectual
de cada quien (Covert Gestures 89). En este punto, la aseveración de Barletta con respecto al
Libro de las luces se enlaza parcialmente con el concepto perennalista que sugiere que los textos
religiosos de por sí poseen símbolos ilimitados que puede ser desplegados y adaptados según las
necesidades de cada individuo (Schuon, Light on the Ancient Worlds 16; Campbell, The Power
of Myths 274).
Si se consideran los distintos niveles de lecturas posibles en la leyenda del Kitāb alanwār, sale a relucir el sentido sagrado del texto y la importancia que en las culturas
tradicionales tenían las imágenes simbólicas. De acuerdo a la Escuela Perennalista, los símbolos
tienen el objetivo de transmitirle a las personas imágenes que se asocien tanto a sus necesidades
reales como a sus intereses u objetivos óptimos. Dichos símbolos deben proporcionarles a los
creyentes los medios para que éstos puedan superarse a sí mismos y realizar su destino más
elevado; ese destino nunca puede ser de este mundo (Schuon, Light on the Ancient Worlds 16).
Desde esta perspectiva tradicionalista, la versión aljamiada del Libro de las luces podría también
leerse como texto cuasi-mitológico que, aparte de referirse al destino óptimo o trascendental de
los sarracenos quinientistas de España, metafóricamente aludía a ciertas necesidades sociales de
éstos, especialmente a esas que tenían que ver con su identidad como comunidad religiosa. La
popular sīra, a través de sus símbolos universales, posiblemente refería a los muslimes
clandestinos a un Centro sagrado, elemento que, según los planteamientos de los filósofos de la
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Escuela Perennalista es de capital importancia en todas las culturas tradicionales desde la
antigüedad hasta más o menos el período renacentista.

2.2 La noción del Centro sagrado en el Libro de las luces
Junto a la noción de la existencia de una Verdad o Realidad ecuménica perceptible tanto
en el islam como en otras tradiciones religiosas de Oriente y Occidente, la Escuela Perennalista
destaca que todo el existir del mundo antiguo y de las culturas tradicionales se ha orientado
siempre hacia dicha Verdad como objetivo óptimo del ser. El entendimiento de esta Realidad
trascendente, a la que todo prosélito potencialmente puede acceder, deriva de una visión religiosa
o mitológica que según los distintos credos, surge de una Revelación (Oldmeadow,
Traditionalism… 65). El Corán, en la religión musulmana, corresponde a esa Revelación que,
aparte de informar a los fieles de lo Absoluto y de qué hacer para alcanzar la meta óptima de la
existencia, presenta también concisos relatos de orden mitológico que sitúan al pueblo islámico
en el centro de una cosmovisión. Dichas narraciones, además, vinculan a los creyentes a una
“cadena” o sucesión de patriarcas y anabíes (profetas) que vivieron su vida en torno a los
principios islámicos. Esta sucesión de entidades ilustres es como el tronco de un árbol, cuyas
ramas corresponden a la comunidad islámica de todas las épocas. De este árbol, la raíz vendría
siendo la Providencia.
En la concepción islámica del universo, la umma o comunidad de creyentes tiene un
papel preponderante, pues éstos consideran que se les ha concedido la sagrada misión de
encaminar a los demás pueblos de la tierra hacia la Trascendencia (Sura 16:125). Pero más allá
del protagonismo y de la “responsabilidad misionera” de los musulmanes, el Corán —al igual
que diversos mitos universales— remite a los fieles a un hipotético Origen divino, al cual tanto
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islámicos como no islámicos alguna vez han de retornar. A este Origen aluden varias aleyas
coránicas, entre ellas, la que recita: “¿Desearían una religión diferente de la de Alá, cuando los
que están en los cielos y en la tierra se someten a Él de grado o por fuerza? Y serán devueltos a
Él” (Sura 3:83). El ser “devueltos” al Creador, implica que alguna vez —quizás en una
dimensión a-temporal— se estuvo bajo el Seno providencial. En este pasaje se alude
implícitamente a un Origen divino, no sólo del pueblo islamista, sino de toda la creación64. La
noción de tener un Origen trascendental les confiriere a los prosélitos musulmanes, en general,
un sentido de identidad metafísico que los hermana como colectividad en pos de su regreso a la
Base (Ground) o Realidad suprema. Es muy posible que este sentido de identidad trascendental
funcionase en la comunidad musulmana como una fuerza motora que de modo sutil los
incentivaría a mantenerse firmes en su fe y en sus tradiciones ancestrales.
Tanto el entendimiento de un papel protagónico en la “salvación del género humano”
como la idea de pertenecer a un linaje divino, no son concepciones exclusivamente islamistas.
Ambas nociones, de acuerdo con los planteamientos de la filosofía perenne, son universales
porque de una forma u otra se presentan en todas las culturas antiguas y en las principales
religiones ortodoxas. En Light on the Ancient Worlds, Schuon señala que en las culturas
tradicionales imperan dos conceptos cardinales entrelazados entre sí: la idea de un Centro
sagrado —o axis mundi donde se convergen el plano físico y el plano espiritual— y la idea de un
Origen trascendental (7). De acuerdo con el humanista suizo, los conceptos del Centro y del
Origen son puntos de referencia que han dado forma —directa o indirectamente— a las creencias
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Lo que se deduce de la aleya a la que aquí aludo, parece acercarse a la doctrina neoplatónica
conocida como “emanación” o “emanantismo”, la cual defiende que toda la creación ha brotado
o emanado del Uno (Dios). Entre los exponentes más conocidos de la teoría emanantista se
encuentran los neoplatónicos Plotino y San Agustín (González García, Diccionario de filosofía).
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y al comportamiento de las personas en las culturas tradicionales; a este entendimiento universal
están asociados los mitos, rituales y símbolos que sin lugar a dudas son de capital importancia en
el proceso de transmisión doctrinal (Guénon, Symbols of… 7).
En el islam, como he señalado en el capítulo anterior, la representación física o más o
menos palpable de dicho Centro sagrado u “ombligo del mundo” (navel of the world)
corresponde con la Ka‘abah65 ubicada en La Meca. A esta ciudad santa, lugar donde nació el
Profeta Mahoma (Vernet, Los orígenes… 58), acuden muslimes de todo el mundo año tras año a
realizar el Hajj o peregrinación prescrita por el Corán (Sura 2: 196-198). También, en qiblah o
dirección a La Meca, millones de musulmanes cinco veces al día rezan la ṣalāt u oración
establecida (Sura 2:149). Curiosamente, esta misma idea del Centro sagrado se ilustra
arquitectónicamente tanto en Oriente como en Occidente, desde el surgimiento de las antiguas
ciudades sumerias en Mesopotamia (alrededor del 3,500 a. C.) hasta las grandes ciudades de la
Europa renacentista en las que el templo era el fenómeno o edificación central (Campbell,
Goddesses 72-74). Y como bien se sabe, la vida de los habitantes de estas ciudades antiguas
giraba alrededor de sus santuarios o iglesias.
Desde la antigüedad hasta más o menos la época renacentista, el templo o santuario
principal, ubicado generalmente en el centro de la ciudad, remitía a los fieles de una determinada
tradición a la Realidad eterna que, desde luego, correspondía al Centro. Esa edificación central,
generalmente la más alta de su entorno, era también símbolo del axis mundi, pues remitía a los
feligreses a lo Absoluto. Y como las personas tenían una noción holística de la existencia y
entendían la realidad en base a analogías (Coomaraswamy, The Door 199), acudir al templo
principal era una forma de recrear alegóricamente el periplo del alma humana hacia lo Divino
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Edificación que de acuerdo con el Corán fue construida por Abraham e Ismael (Sura 2:127).
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(198-199; Cirlot, Diccionario de símbolos 463-464). Por lo tanto, cuando un musulmán en
Damasco, o un católico en Florencia acudía al templo, su desplazamiento se concebía —desde la
noción holística que en la antigüedad se tenía de la realidad— como una dramatización de una
búsqueda interior y por ende de su periplo óptimo hacia el Paraíso. El templo, santuario o ciudad
santa, remitía al devoto a la Realidad eterna, al Centro. La culminación del peregrinaje o del
trayecto hacia el templo, simbólicamente aludía al encuentro tácito de lo relativo con lo
Absoluto, la meta óptima o trascendental. Sin embargo, es importante añadir que la noción de un
Centro sagrado —de acuerdo con una perspectiva perennalista— no se limita a un espacio físico.
Otro elemento que ha servido también como Centro sagrado, es el saberse parte de una
Tradición66, tal pudo haber sido el caso de los cripto-musulmanes españoles durante el siglo
XVI.
Para los moriscos de la España renacentista, que se vieron forzados a realizar sus
prácticas religiosas en la total clandestinidad, su Tradición o Sūna (empleando el término
islámico) correspondía a su Centro sagrado. El entorno social en el que vivían no les permitía
disponer abiertamente de una mezquita o recinto para realizar sus ceremonias religiosas, por lo
tanto, el saberse musulmán en una nación donde su religión estaba estrictamente prohibida y
mantenerse fiel, en la medida de lo posible, a los preceptos islámicos era un modo de centrarse.
Su literatura aljamiada, cuyos textos en su gran mayoría son de carácter religioso y devocional
(Harvey, Muslims in Spain 143), era una plataforma en la que estas personas encontraban un
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Al aludir al concepto de tradición en sus libros y ensayos, estudiosos de la filosofía perenne
como Frithjof Schuon, Henry Oldmeadow y Marco Pallis, con frecuencia escriben la palabra con
mayúscula porque suelen concebirla como el sendero tácito que conduce a los integrantes de una
determinada tradición hacia la Verdad o lo Trascendente.
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enlace con su religión centenaria, así como también cierto alivio psicológico que los incentivaba
a enfrentar discretamente los desafíos sociales que como comunidad les fueron impuestos. De
acuerdo con Harvey, la grafía árabe propia de la literatura aljamiada era un medio a través del
cual los agarenos españoles se las arreglaron “to express their Islamic distinctiveness because
they felt their identity so much under threat” (133). El emplear en sus textos los caracteres del
árabe, lengua que la mayoría de los cripto-musulmanes del siglo XVI no hablaba, era una forma
de constatar su identidad religiosa (137). La grafía árabe comunicaba en su peculiar castellano,
lo que los autores o refundidores querían expresar, pero al mismo tiempo —en otro nivel de
percepción— las letras de dicha lengua semítica correspondían a un lenguaje óptico que señalaba
y enaltecía al Corán, honrando al mismo tiempo la fe de sus ancestros musulmanes. El visualizar
en sus textos literarios los mismos caracteres arábigos en los que está escrito el Corán, era una
manera de implícitamente señalarles y recordarles a los moriscos su Centro u Origen
trascendental.
El reivindicar la fe en una determinada Tradición, de acuerdo con la Escuela Perennalista,
es una manera de regresar al Centro, a la esencia trascendental del ser. A esto se refiere Schuon
cuando señala: “to conform to tradition is to keep faith within the Origin and for that very reason
it is also to be situated at the Center” (Light on the… 7). Y ese Centro no es más que la fuerza o
energía vital que los perennalistas conciben como inmanente en los seres humanos; es esa
energía que los impulsa a ir en pos de la Base o Realidad, entendida como aquello que se eleva
por encima del mundo físico o relativo. La Verdad eterna es aquella fuerza y experiencia que los
místicos de distintas tradiciones catalogan de inefable porque escapa al entendimiento ordinario
del hombre. Entonces, visto desde esta perspectiva perennalista, se podría argumentar que el
Libro de las luces es una pseudo-biografía de Mahoma que ratifica las creencias y la cultura
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islámicas, induciendo a sus clandestinos receptores del siglo XVI a tomar conciencia de su
propia esencia o Centro.
A mi modo de ver, una de las maneras en la que dicho texto aljamiado sutilmente
remitiese a sus lectores u oyentes hacia su Centro, pudo haber sido a través algunos de los
pasajes de orden mitológico presentes en la popular leyenda. En la versión aljamiada del Kitāb
al-anwār existen fragmentos sorprendentes que sin lugar a dudas nos refieren a mitos, arquetipos
y símbolos universales. Recordemos que según los filósofos perennalistas, los símbolos sugieren
verdades de orden superior ya sean estas religiosas o metafísicas (Guénon, Symbols of Sacred
Science 5). La sīra que nos concierne, tan popular entre los últimos musulmanes españoles, está
poblada de imágenes y símbolos que, a mi juicio, comunican verdades que tienen que ver con la
trascendencia del ser. Estos extraordinarios pasajes de seguro provocarían el asombro de los
receptores moriscos y al mismo tiempo los remitirían a su propio Centro. Uno de los fragmentos
más fascinantes que, a mi parecer, alude al Centro o esencia del ser, lo encontramos en la historia
séptima de la pseudo-biografía; se trata del episodio conocido como el “fendimiento del vientre
de anabí”. Este episodio, tal cual aparece en el Libro de las luces, es una dramatización o
reelaboración literal del pasaje coránico que recita: “¿No te hemos abierto el pecho/ y hemos
separado de ti el fardo/que agobiaba tu dorso/ y hemos levantado tu reputación?” (Sura 94:1-4).
El pasaje, visto bajo el lente de la filosofía perenne, contiene símbolos y arquetipos universales
que posiblemente remitían a los receptores musulmanes del Siglo de Oro a su propio Centro.

2.3 Arquetipos universales en el episodio del “fendimiento del vientre de anabí”
En Myths of Light, Joseph Campbell señala que la mitología, en general, “presents a
grandiose poetic image, and like all poetic images, it refers past itself to principles that are
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mysterious and ineffable” (5). Es decir, que los mitos a través de sus imágenes y símbolos hacen
alusión a cuestiones que no se pueden explicar totalmente a través de la retórica, a aspectos que
escapan a lo que se entiende que forma parte de la comprensión racional del mundo. El Libro de
las luces contiene pasajes de carácter mitológico, cuyos símbolos e imágenes señalan principios
“misteriosos e inefables”. Debido a su recurrencia en los mitos y textos de distintas tradiciones,
varios de los símbolos que aparecen en esta pseudo-biografía aljamiada son universales. Entre
los diversos símbolos o arquetipos que se destacan en dicha obra se encuentran: el corazón, la
montaña y la luz.
Cuando en el Kitāb al-anwār se cuenta el incidente del hendimiento del vientre, la voz
narrativa le cede la narración al personaje de Mahoma niño, quien narra cómo tres entidades
(posiblemente ángeles) aparecen y lo llevan a lo alto de un monte donde lo acuestan en el suelo,
e inmediatamente proceden a extirparle los intestinos67 y el corazón para limpiarlos y ubicarlos
nuevamente en su lugar. Al referirse a la peculiar cirugía cardíaca, el personaje del Profeta niño
cuenta:
bino/ el šegundo … I pelegó i metiyó su mano en miy biyentere i šakome el korazón. I
fendiyólo i šakó d-él gotas de šangere negraš enbuweltaš en šangere, / i lansólaš fuera, i
diyšo: “Ešto eš la part del-aššayṭān [sic. demonio]/ de tú, yā amigo de Allāh”. I luego
kubriyólo kon una koša / ke teníya, y torrnólo a šu lugar… I-y-apalegóše [se allegó] a
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De acuerdo a Cirlot, los intestinos aluden siempre a las ideas en circulación. En su sentido
más amplio, simbolizan lo mismo que un alambique destilador (Diccionario de símbolos 362).
El hecho de que los almalakes le extraigan sus intestinos al niño Profeta para limpiárselos con
nieve puede que haga referencia a su capacidad de discernir entre lo bueno y lo malo; su
disposición inherente de distinguir entre lo que está en consonancia con los designios de Alá y lo
que no. Por su parte, la nieve que utilizan los “celestiales cirujanos” para limpiarle los órganos
al niño, puede entenderse como emblema de lo numinoso, lo caído del cielo y que por ello tiene
carácter místico (Cirlot, 331).
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míy // i pašóme šu mano por la fendedura de [mi] biyentere d-akíy-a mi surrilla
[ombligo], sarróme [sic. cerróme] la fendedura, i yo mirándolo (358-359).
Debido a los ecos y/o referencias a sacrificios y rituales de iniciación que se observan en este
episodio, es posible que en un nivel de lectura este pasaje se entienda como alusión a la pureza
del Profeta, quien en el islam es paradigma de hombre perfecto y sin pecado. Tal y
acertadamente lo interpretan Lugo Acevedo en la introducción a su edición crítica del Libro de
las luces (33) y Uri Rubin en el segundo capítulo de su libro The Eye of the Beholder, en el que
el destacado arabista inquiere en los orígenes y versiones tempranas de la leyenda del
fendimiento del vientre. No obstante, aunque tal vez no se perciba a simple vista, desde la
perspectiva de la filosofía perenne este acontecimiento sobrenatural en la narración, sutilmente
comprende un aspecto ontológico que alude a las propiedades trascendentales tanto del Profeta
como de la religión muslímica. Este semblante que en la versión aljamiada del relato se
relaciona con la esencia de la comunidad morisca del Siglo de Oro, no compete a un elemento
que se preste a elaboraciones intelectivas o racionales. En el pasaje del “fendimiento del
vientre”, lo que remite a lo ontológico son las imágenes que en el mismo aparecen, así como la
reacción o sentimientos que posiblemente dichas imágenes suscitaban en los lectores y oyentes
del mirífico incidente.
Es simbólico el hecho de que al Enviado de Alá se le extraiga el corazón, símbolo del
Centro y Origen tanto individual como colectivo, así como de la esencia y de lo inherente en el
ser humano (Cirlot, Diccionario de símbolos 149-150). Es muy probable que los moriscos, en su
mayoría de escasa instrucción académica formal, no entendiesen intelectivamente el significado
de ciertos símbolos en un relato como éste. Sin embargo, al leer o escuchar el episodio de la
extirpación milagrosa de los órganos del niño Mahoma sin que éste sienta dolor, es posible que
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los escuchas y lectores muslimes del siglo XVI ante tales imágenes se asombrasen y muchos de
ellos experimentasen un sentimiento sobrecogedor. Algunos de los exponentes y partidarios de
la filosofía perenne asocian el sentimiento sobrecogedor o de Awe (en inglés) con la experiencia
de conectarse con una dimensión de la psiquis humana a la que la mente racional no tiene
acceso; aseveran que esta dimensión indecible compete a la esencia del ser, la cual está
íntimamente ligada a la Base (o Ground), es decir, lo Absoluto.
En Pathways to Bliss, Campbell expone que una de las funciones fundamentales de los
mitos (o relatos de ese talante) es la de provocar en los receptores “a sense of awe and mystery
and gratitude for the ultimate mystery of being…” (104); por lo tanto, es muy posible que al
escuchar o leer el episodio del “fendimiento del vientre” del niño Mahoma, en muchos de los
muslimes quinientistas de España se produjese una experiencia sobrecogedora. Este sentimiento
de sorpresa o sobrecogimiento, que Izzo en inglés ha llamado ah effect, constituye —desde el
punto de vista de la filosofía perenne— el objetivo óptimo de los místicos, artistas (en general) y
científicos (Izzo, The Great Yearning 75). El ah effect, conocido también como Awe moment, se
entiende como una experiencia en la que el receptor de una obra (artística o científica)
espontáneamente se maravilla y ante tal sorpresa su mente, momentáneamente, entra en un
estado en el que se “vacía” y todo conocimiento dogmático se suspende durante un brevísimo
instante; el receptor, prescindiendo de todo lo conocido, comprende la obra que contempla. Su
comprensión espontánea trasciende el raciocinio ordinario; el observador percibe algo que está
más allá de su entendimiento habitual, pero que no puede explicar con palabras. Con respecto a
dicha experiencia sobrecogedora u Awe moment, Campbell también señala que la cualidad o
virtud de maravillarse ante lo narrado en un relato mitológico es suficiente para despertar el
fervor en las personas y unirlas en un mismo sentimiento (Pathways to bliss 91). El mismo

114

efecto se produce en quien escucha música sacra o cualquier género musical que suscite en el
receptor algún sentimiento.

Otro interesante aspecto que en el episodio del fendimiento del vientre posiblemente
llamaba la atención de los receptores del Kitāb al-anwār es la imagen del corazón del Profeta,
del cual una de las misteriosas entidades extrae tres gotas negras de sangre (359). Desde la
antigüedad el corazón es un símbolo recurrente en todas las doctrinas del mundo (Guénon,
Symbols of Sacred Science 11) y de acuerdo con Guénon ha sido siempre emblema del Centro,
ya sea éste el Centro del ser o analógicamente, del centro o eje de “un mundo” (292). En el
pasaje del que ahora me ocupo, el corazón de Mahoma podría aludir a la quintaesencia de la
Sūna o Tradición islámica, la cual se estima perfecta, inmaculada y perpetuamente incorrupta
porque se tiene por axiomático que sus preceptos proceden directamente de Dios. A partir de
esta perspectiva, entonces, el centro o eje aludido metafóricamente en el fragmento podría
entenderse como el Centro de toda la comunidad islámica. Las tres gotas de sangre que del
corazón del niño desgaja el conjetural almalake, tal vez aludan a lo negativo o pernicioso, a todo
aquello que según la teología islámica no les permitiría a los fieles encaminarse adecuadamente
en el sendero hacia la Divinidad, pues al final de cuentas, el mantenerse fiel a la Sūna, según se
cree en el islamismo, era lo que le permitiría a la comunidad de los últimos musulmanes
españoles trascender y regresar al Origen eterno.
El emblema del corazón, en el episodio del fendimiento podría también simbolizar al
propio Profeta Mahoma, a cuyos hechos milagros e impecabilidad se aluden con frecuencia —en
la cultura islámica— para fortalecer la fe de los seguidores (Khalidi, Images of Muhammad 18).
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Recordemos que para muchos cripto-musulmanes del siglo XVI la versión aljamiada del Kitāb
al-anwār era un libro devocional (Harvey, Muslims in Spain 143), por ello el símbolo del
corazón en el pasaje puede también leerse como alusión al Profeta mismo, que para su umma o
comunidad es la encarnación inmejorable de la Virtud. Mahoma —ente único en su naturaleza
según el islam— constituye el modelo perfecto a seguir. La continuación del citado pasaje
explícitamente presenta al niño Mahoma como el Centro de su comunidad religiosa, tal cual
observamos después del asombroso e indoloro procedimiento quirúrgico practicado por las tres
entidades:
I diyšo agora: “Pešadlo por / diyes de šu alumna [comunidad religiosa]”. I pešáronme, i
lebéloš, i diyšo: “Pešadlo / kon siyen de {su} alumna”. I pešáro[n]me i lebéloš, i diš{o}:
“Pe-/šadlo kon mil ḏe šu alumna”. I pešáronme i lebéloš, i diyso:/ Dešaldlo, ke aunque lo
pešašedeš kon šu alumna toda/ i todoš loš de la tierra ŷuntoš, loš lebaríya a todoš (359)68.
Como se puede ver en el fragmento, el Profeta niño después de haber sido purificado por las
entidades angelicales, aparentemente es puesto en una balanza. El texto no especifica qué tipo
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Puede que el pasaje del hendimiento del vientre como aparece en la versión aljamiada del
Libro de las luces no tenga directamente nada que ver, pero me parece curioso el paralelo que
veo entre este suceso y el “Juicio de Osiris” en el Libro de los muertos del antiguo Egipto. De
acuerdo a las descripciones que dan historiadores en torno a este texto escatológico, el alma de
los finados acudía a un juicio presidido por el dios Osiris, y una vez allí: “the heart of the dead
man, the seat of the emotions and the intellect, was weighed against a feather. If it was too
heavily weighed by sin and the scale lifted downwards the heart was devoured by a monstrous
animal. If not, the way was open to the field of Reeds” (Freeman, Egypt, Greece and Rome 9192). Es interesante observar que, aparte del corazón, en ambos relatos aparece una balanza que
determina el valor de uno de los elementos a pesar. En el juicio escatológico de los antiguos
egipcios el valor y premio de la entidad se determina en base a qué tan liviano fuese el corazón
del finado, el cual una vez puesto en la balanza debe pesar menos que la pluma de Ma’at o
“pluma de la verdad”; en el relato aljamiado que nos ocupa, el significado del peso aparece a la
inversa, pues el Profeta (corazón) pesa —él solo— más que toda la comunidad muslímica. El
niño Mahoma es también sometido por las tres entidades a una especie de juicio casual, cuyo
valor del crío es determinado a partir de que éste pesa más que toda su alumna o comunidad.
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de aparato se utiliza para pesarlo, pero podemos suponer que se trata de una balanza porque lo
pesan comparativamente, primero con diez de su alumna, luego con cien y después con mil; y
resulta que en las tres ocasiones Mahoma, que es solo un niño de unos cinco o seis años de edad,
pesa más que los prosélitos musulmanes. E incluso, uno de los posibles ángeles dice que, aunque
lo pesaran con la comunidad completa de creyentes él seguiría pesando más que todos juntos.
He aquí, en el texto aljamiado, una exposición alegórica del personaje del Mahoma como Centro
devocional en la religión musulmana.
Para los filósofos perennalistas, aparte de emblematizar el Centro —ya sea del ser o de
una comunidad—, el corazón también se concibe como el asiento de la inteligencia (Guénon,
Symbols… 400), es decir, la inmanente capacidad de intuir y poder vislumbrar más allá de lo que
se visualiza con los ojos físicos. En Symbols of Sacred Science Guénon explica que en la
modernidad ha quedado olvidada la relación del corazón con la inteligencia69. Según el filósofo,
en la actualidad la inteligencia ha sido reducida a lo racional, mientras que en la antigüedad la
razón se concebía como una capacidad ingénita íntimamente vinculada a lo que hoy comúnmente
se le denomina como intuición (401). Por lo tanto, desde esta noción perennalista, el hecho de
que en el relato aljamiado el niño Mahoma pueda visualizar su propio corazón, furtivamente
señala la inteligencia inherente que según el Corán poseen los que son fieles a los preceptos de
Alá. Esta noción se ilustra en la aleya que recita: “[Dios] Concede la sabiduría a quien Él quiere.

69

La noción del corazón como asiento de la inteligencia se ilustra en el tratado místico conocido
como Maqāmāt al-qulūb o Morada de los corazones del autor persa Abū-l- Ḥasan Al-Nūrī,
donde se alude al fu‘ā o corazón profundo como “la sede de la gnosis [ma‘rifa]” (81). En su
traducción y edición crítica de este tratado árabe, López-Baralt señala que este texto —redactado
a finales del siglo IX o principios del X— contribuyó a la formación del lenguaje técnico del
misticismo islámico, influyendo en autores tanto de Oriente como de Occidente.
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Y quien recibe la sabiduría recibe mucho bien. Pero no se dejan amonestar sino los dotados de
intelecto” (Sura 2: 269).

En el pasaje del “fendimiento del vientre”, como se relata en el Libro de las luces,
destacan otros símbolos y arquetipos universales que, según considero, no debemos pasar por
alto; entre estos se encuentran los arquetipos del niño y el monte. El Profeta Mahoma, quien en
el fragmento es apenas un niño70, más que un símbolo de pureza e inocencia —cualidades que
las religiones estiman esenciales para acceder a la Divinidad —se puede también entender como
arquetipo del child of destiny o “niño de la promesa” debido a los atributos que tanto el episodio
del “fendimiento del vientre” como en otras partes del texto exhibe. En The Hero with A
Thousand Faces, refiriéndose a dicho prototipo universal, Campbell expone:
In sum: the child of destiny… is thrown inward to his own depth or outward to the
unknown; either way, what he touches is a darkness unexplored. And this is a zone of
unsuspected presences, being as well as malignant: an angel appears, a helpful animal, a
fisherman, a hunter, crone or peasant (326).
El personaje del niño Mahoma, como observamos en el pasaje del hendimiento del vientre, reúne
condiciones que lo enlazan con el arquetipo del “niño de la promesa”. En esta escena, el crío es
conducido por las tres entidades —unsuspected presences— hacia una experiencia tan
asombrosa como “desconocida”. Al ser trasladado hacia la cima del monte y ver su corazón, el
personaje de Mahoma es metafóricamente inducido a ver su interioridad. La experiencia del
arrobamiento, que es como una especie de “violación no violenta”, conlleva al niño a visualizar

Al narrar el episodio del “fendimiento del vientre” el texto no comenta nada sobre la edad de
Mahoma, pero más adelante, cuando Halīma le devuelve el niño a su abuelo Abdu Almuṭalib, el
texto especifica que Mahoma consta de seis años y diez meses (369).
70
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metafóricamente su propio mundo interior, simbolizado por el corazón en manos de uno de los
divinos cirujanos. Entonces, por analogía, la experiencia del niño que mira su propio corazón,
aparte de aludir a la enorme capacidad intuitiva de éste (que para los perennalistas es en sí la
capacidad intuitiva del ser humano en general), podría metafóricamente entenderse como una
invitación a los fieles musulmanes a realizar un examen de conciencia y observar qué talantes en
su comportamiento y modo de pensar están en consonancia con los principios islámicos y cuáles
no.
El niño Mahoma, en el Libro de las luces, puede entenderse como modelo que
personifica un estado de conciencia del ser, al que todo devoto musulmán debería aspirar.
Aludiendo a este sentido del “niño de la promesa” o “héroe niño” como arquetipo, Campbell
explica que “The hero is rather a symbol to be contemplated than an example to be literally
followed. The divine being is a revelation of the omnipotent Self, which dwells within us all”
(319). Entonces, desde esta perspectiva, este pasaje de la sīra morisca contiene imágenes
arquetípicas que posiblemente remitiesen a los prosélitos cripto-islámicos del siglo XVI a la
introspección y a ir en busca de su Centro, la esencia del ser, ya que en ésta yacen semblantes de
la Verdad eterna. Recordemos que los símbolos y los arquetipos, según Guénon, transmiten las
más grandes verdades para aquellos que pueden entenderlos (Symbols of Sacred… 8).
Perteneciendo a una cultura tradicional donde los símbolos son de suma importancia, no es
difícil imaginar la posibilidad de que algunos moriscos del siglo XVI —quizás los más
letrados— interpretasen de modo similar la simbología que se exhibe en la versión aljamiada del
Kitāb al-anwār.
La otra imagen arquetípica que se destaca en el episodio del “fendimiento del vientre” y
que igualmente alude al Centro, es la de la montaña o monte donde los presuntos almalakes
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realizan la cirugía milagrosa. No me parece casual el hecho de que en la pseudo-biografía
profética este acontecimiento tome lugar en la cima de un monte, que corresponde al arquetipo
del axis mundi u ombligo del mundo. Como se ha comentado en el capítulo anterior, el axis
mundi atañe a una entidad o espacio en el que virtualmente se enlazan dos realidades disímiles.
Este arquetipo universal, tiene diferentes niveles de interpretación. Si se entiende la existencia
como una dualidad en la que el mundo físico se concibe como la dimensión de lo relativo,
contraparte de una dimensión intangible, absoluta y eterna, el axis mundi correspondería
entonces con una región indeterminada entre lo Absoluto y lo relativo. En el episodio en
cuestión, el Profeta Mahoma se encuentra en un monte, ni en la tierra firme, ni suspendido en el
firmamento; se encuentra en un espacio que puede catalogarse de intermedio en el que
simbólicamente su condición humana dialoga con entidades de naturaleza superior o más
elevada. Estas entidades podrían también entenderse como manifestaciones de su misma
naturaleza divina, es decir, como aspectos trascendentales del propio Mahoma.
De esta tácita interacción entre sus dos realidades surge para Mahoma el reconocimiento
de su propio ser, proceso que simbólicamente se produce cuando al niño le extraen sus propios
órganos y éste los ve. Dicha experiencia se produce en la cima del monte, espacio que es
arquetipo del axis mundi que, según los perennalistas, alude siempre a un centro donde se
confiere sabiduría (Guénon, The Symbols of Sacred Science 207). En la montaña, gracias a la
intervención de las tres entidades celestiales que lo arrebatan, el Profeta niño experimenta,
alegóricamente, un despertar en su conciencia; entra en contacto con su esencia divina —según
se entiende en el islam—. Este evento de la infancia del Enviado de Alá, constituye para el niño
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una experiencia iniciática en la que “despierta” a la conciencia de quién es. Su mirífica
experiencia corresponde a una “iniciación”, proceso que es análogo a un “nacimiento”71.
Para el Mensajero, que es tan solo un niño, el evento del “fendimiento de vientre”
corresponde a la circunstancia arquetípica de la aventura heroica que Campbell denomina como
“recognition of the hero”, que es el momento clave en el que héroe descubre su verdadera
identidad (The Hero 329). En dicha circunstancia arquetípica, el protagonista alegóricamente
entra en contacto directo con aspectos esenciales de su propia naturaleza que le señalan al héroe
protagonista sus cualidades, poderes y misión. En el caso de Mahoma, cuando los almalakes le

A pesar de su variación en el argumento, en este episodio de la sīra aljamiada se exhiben ecos
del conocido tema universal del niño o niña que va ser sacrificado por su progenitor y es
rescatado por un mensajero celestial o divinidad justo antes de su muerte. Con frecuencia, la
víctima humana es reemplazada por un animal, ya sea éste un carnero, cervatillo, cabra o ternero
que es sacrificado con tal de complacer a un dios en espera de alguna hecatombe. Entre
ejemplos de este arquetipo se encuentran la historia de Isaac en el Antiguo Testamento (Génesis
22: 1-18) y una de las versiones del mito de Ifigenia, que propone que ésta —al momento de ser
sacrificada por Agamenón, su padre— es rescatada por la diosa Artemis, quien reemplaza a la
niña por un venado y volando se marcha con ésta a Tauride (Eurípides, Ifigenia en Tauride).
Otro relato de este orden y que (en ciertos símbolos y temas) manifiesta interesantes paralelos
con el episodio del “fendimiento del vientre” en el Libro de las luces, aparece en la literatura
védica. Se trata del capítulo ocho del libro décimo del Bhāgavata Purāṇa, donde se narra la
historia de un niño de cinco años llamado Prahlāda, ferviente devoto del dios Viṣṇu. El reydemonio Hiraṇyakaśipu, padre del pequeño, detesta la devoción que su hijo manifiesta por la
deidad e intenta, a toda costa, disuadirlo de sus creencias y prácticas devocionales. Siempre que
tiene oportunidad, el malévolo progenitor envía a otros demonios para que asesinen a Prahlāda.
Después de varios intentos fallidos, Hiraṇyakaśipu, decide él mismo asesinar a su propio hijo,
pero en el preciso momento de ejecutar el sacrificio, aparece el Señor Narasiṃhadeva, avatar de
Viṣṇu que es mitad hombre y mitad león. Para defender al crío de su propio padre, el dios
acuesta al demonio en sus piernas, le atraviesa el estómago con sus uñas puntiagudas, extrae sus
intestinos y [Narasiṃhadeva] se los pone como una guirnalda alrededor del cuello; luego, con
sus dedos arranca de cuajo el corazón de Hiraṇyakaśipu, lo arroja al suelo y lame la sangre. Una
vez muerto el rey-demonio, ante el avatar acuden entidades de todos los reinos (Cielo, Tierra e
Infierno) a rendirle homenaje y oraciones por haberlos liberado de tan cruel caudillo (Libro 7,
Cap. 8: 1-56). Más adelante, Prahlāda le pide al avatar que perdone y purifique a su padre, y la
divinidad le dice al niño que tan pronto el cuerpo del demonio tocó su cuerpo divino,
Hiraṇyakaśipu fue totalmente purificado de todos sus pecados; Narasiṃhadeva también afirma
que una vez muerto, el espíritu de quien fuera rey de los demonios ascendió a las esferas
superiores donde ha de tener morada junto a los justos (Libro 7, Cap. 10: 18-22).
71
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extraen el corazón y los intestinos, no sólo se alude a su esencia y capacidad de discernimiento,
sino a la esencia e inteligencia de toda la comunidad islámica que, por consiguiente, en el texto
aljamiado posiblemente aluda a la esencia de la comunidad cripto-musulmana de la España del
siglo XVI. Mientras el corazón, desde la noción perennalista, alude al Centro, los intestinos —
por analogía— podrían entenderse como alusión a la asimilación intelectiva de esa esencia. Una
vez realizado el procedimiento quirúrgico, los presuntos almalakes regresan volando al cielo
mientras Mahoma se queda sentado en el monte, abstraído, con una sonrisa y con la mirada
puesta en el cielo (Libro de las luces 357). El mirar hacia el cielo infinito puede entenderse
también como una acción que de por sí señala la aptitud ingénita del escucha o lector creyente de
centrarse, recordar su Origen trascendental y, desde luego, su Destino Óptimo.

2.4 El Profeta como personificación del axis mundi en el Kitāb al-anwār
En la versión aljamiada del Libro de las luces, otra noción perenne que se manifiesta
sutilmente en el relato es la idea del Logos universal a través del cual la humanidad alcanza la
Trascendencia. De acuerdo con los planteamientos de la filosofía perenne “…access to the Real
is to be attained through the universal Logos, one particular manifestation of which is Jesus
Christ and another of which is the Prophet of Islam” (Lings & Minnaar, The Underlying Religion
xx-xxi). Entonces, desde esta perspectiva el personaje de Mahoma equivale a la de un avatar o
encarnación divina en la tierra análogo a Kṛṣṇa, Rama, Buda, entre otros. Curiosamente esta
misma idea se sugiere en el mismo Corán, cuando aludiendo al Profeta, el libro sagrado exhorta a
los creyentes: “Pero, si el Enviado os da algo, aceptadlo. Y, si os prohíbe algo, absteneos” (Sura
59:7). En otras palabras, siendo el Profeta el representante de Dios en la tierra (desde la
perspectiva islámica), tiene la potestad de preceptuar y señalarles el camino en pos de lo Eterno a
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los musulmanes, quienes deben seguir sus dictámenes al pie de la letra puesto que se estima que
éstos son infalibles porque tienen su origen en el plano Superior y pueden conducir a los fieles
hacia la Trascendencia. Desde esta noción, el Logos —que en el islam equivale al Profeta —
podría entenderse como una manifestación del axis mundi.
La noción de Mahoma como Centro de la comunidad de los moriscos clandestinos de la
España del Siglo de Oro nos remite a otro concepto perenne que figurativamente se reproduce en
el Kitāb al-anwār. Se trata del arquetipo del avatar como axis mundi, del cual el Profeta en esta
sīra, aparece como encarnación o símbolo. Existe en la obra un interesante pasaje —cargado de
imágenes y símbolos universales— en el que, a mi modo de ver, se señala, de modo peculiar, la
figura del Profeta como axis mundi. Me refiero al fragmento donde se relata el alumbramiento o
parto del Mensajero. Pero antes de analizar ciertos aspectos de ese pasaje, recordemos que de
acuerdo a los filósofos perennalistas el axis mundi es algo o alguien que suscita el paso de un
mundo a otro (Coomaraswamy, The Door… 6), tal cual el arquetipo universal del Logos. En
relatos tradicionales y mitológicos, el axis mundi aparece de forma alegórica y evoca siempre
una transformación o cambio de algún tipo, ya sea de lugar, de modo de pensar o de
comportamiento.
En el Libro de las luces, el Profeta podría entenderse como una entidad que personifica y
propicia la permutación de un mundo a otro, de una realidad a otra o de un estado de conciencia
a otra mentalidad. Conforme a la Revelación a él concedida para que la transmitiese a la
humanidad, Mahoma —a través de su mensaje y ejemplo de vida— tiene la potestad de indicarle
a toda la humanidad cómo puede acceder a la Providencia, así se declara en la aleya coránica que
recita: “Ésta es una Escritura que te hemos revelado para que, con permiso de su Señor, saques a
los hombres de las tinieblas a la luz, a la vía del Poderoso” (Sura 14:1). Por lo tanto, desde el
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punto de vista coránico, el acceso a lo Real se puede lograr a través del propio Mahoma, quien en
el islamismo puede entenderse como arquetipo del Logos o una especie de axis mundi
ambulante.
De acuerdo con la Escuela Perennalista, los símbolos del axis mundi, por lo general, se
presentan en la literatura y pintura de las culturas tradicionales a través de imágenes tales como
una montaña, un árbol, una escala, una torre, columna, etc. Sin embargo, a pesar de que el Kitāb
al-anwār alude a objetos que alegorizan el axis mundi, el símbolo más importante en este orden
es el propio Profeta Mahoma. Como sabemos, en el islam se tiene por axiomático que el
Enviado de Alá, a través de su intachable ejemplo, pauta la Sūna o el “estilo de vida recto” que
ha de conducir a los musulmanes (que son fieles a los preceptos) a la meta óptima: la
Trascendencia o Alŷanna. Sin embargo, en la pseudo-biografía que nos concierne, Mahoma
aparece también como entidad que manifiestamente induce a otros a trascender a un nivel de
realidad o estado de consciencia elevado, tal cual se puede observar en el episodio de su
nacimiento, en donde al nacer, el Profeta induce a su madre Āmina a otro nivel de realidad,
experiencia eminente que se podría entender como un arrebato místico.
En el justo momento en el que Mahoma está a punto de salir del vientre de Āmina, la
parturienta tiene una experiencia de tipo místico, aparentemente a raíz del parto en proceso.
Mientras el naciente bebé Mahoma cruza el canal vaginal de su madre, ésta tiene una experiencia
trascendental durante la cual el tiempo ordinario se detiene y la joven mujer siente que
espontáneamente pasa de lo terrestre a una dimensión a-temporal en la que tiene un vislumbre de
lo Absoluto. Veamos a continuación el fragmento del pasaje del Libro de las luces en el que la
propia Āmina describe la experiencia que tiene mientras da a luz al Profeta:

124

I-y-abrí mi višta i miré i biy kómo lo alto de la tierra/ še abašaba i lo bašo se alsaba dakíy-a ke todo eštaba/ iguwal. I biy en-akella ora de šol šaliente [a sol poniente] i mares,
i biy / ke la tiyerra i todo kuwanto era šobr-ella de perešonas, i todo, / i-y-árboles i peñaš
i-y-animaleš i fiyeraš i-y-abeš, / i todo kuwanto kiriyó Allāh me demandaban albirisiyaš i
de-/zíyan: “Para biyen te sea el nasido”. I komo ke beíya onbereš / arredradoš de míy i
otoroš muertoš rrebolkándoše en / šuš šangereš i dando apellidoš [gritos] i demandando
šokorro, i yo / komo la dormida olvidada, komo ke lo šoñaba, ke no lo kería / del garan
espanto ke kon mí teníya (319-320).
Llama la atención que en esta milagrosa experiencia, Āmina reporta que lo que estaba en lo alto
del cielo baja y que lo que estaba en la tierra sube. En su maravilloso trance la joven madre dice
ver juntamente todo lo creado por la Providencia. En tal suceso ella parece acceder a un estado
alterado de conciencia en el que vislumbra simultáneamente dos realidades: la dimensión de los
vivos y la de los muertos. La madre de Mahoma durante su trance, se descubre a sí misma
situada en medio de dos mundos; físicamente se encuentra dando a luz a su hijo en la tierra, pero
mentalmente parece hallarse en un mundo trascendental.
El sobrecogedor y espontáneo atisbo místico de la parturienta, podría leerse como un
presagio figurativo de una de sus futuras cualidades milagrosas: la de conducir a su pueblo hacia
la Divinidad. Pero me parece interesante observar que el texto sugiere que mientras la madre
tiene la visión mística, el casi recién nacido va atravesando el canal vaginal, que también puede
entenderse como otro símbolo del axis mundi. Al momento en que Āmina virtualmente se
traslada de un estado mental “ordinario” a un estado alterado de conciencia, la criatura se
encuentra en un axis mundi simbolizado por el canal vaginal de su madre. Gracias a este
“pasadizo” el bebé Profeta pasa del mundo “obscuro y solitario” del vientre al mundo colorido y
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sociable de los hombres. Es curioso el hecho de que, durante el corto tiempo que dura la
experiencia, madre e hijo simbólicamente se sitúan en medio de dos mundos o realidades
aparentemente disímiles. Ella se encuentra entre la realidad trascendental y la terrenal, mientras
que el casi recién nacido se ubica entre el espacio restringido del vientre y el inmenso mundo que
existe fuera del útero de su madre72.
Sin embargo, en el relato aljamiado me parece muy interesante el paralelo que existe
entre el vislumbre místico de Āmina y la experiencia extática de madre Yaśodā, tal cual se narra
en el libro décimo del Bhāgavata Purāṇa o Śrīmad Bhāgavatam, texto devocional en sánscrito de
la tradición védica de la India que, a modo de biografía, relata la vida de Kṛṣṇa, avatar o
encarnación del dios Viṣṇu73. En el octavo capítulo del libro décimo del Śrīmad Bhāgavatam,
Balarāma —hermano mayor de Kṛṣṇa— y otros niños de la aldea en la que residen, en son
broma le dicen a madre Yaśodā que Kṛṣṇa, que entonces tiene alrededor de cuatro años, ha
comido barro. Cuando la mujer cuestiona al niño al respecto, Kṛṣṇa lo niega alegando que su
hermano mayor y sus amigos le quieren jugar una broma. La madre, entonces, le ordena que
abra su boca para verificar. Ante la orden de su madre, el niño abre su boquita y cuando Yaśodā
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En su edición crítica del Libro de las luces, Lugo Acevedo apunta que este incidente
trascendental de Āmina es comparable con lo que dicen ciertos místicos en torno a sus
experiencias esotéricas o místicas (81). La estudiosa puertorriqueña también alude a las
similitudes o paralelos que en este relato existen con el cuento El Aleph (1949) de Jorge Luis
Borges (82). Me parecen acertadas ambas conjeturas de la estudiosa puertorriqueña. En El
Aleph, el protagonista relata cómo en el sótano de una casa se encuentra con un pequeño agujero
desde donde consigue ver “todos los puntos del universo”, experiencia comparable a la de la
madre del Profeta que en su delirio místico espontáneamente ve todo lo creado.
73
El relato del Śrīmad Bhāgavatam se despliega a través del tiempo lineal iniciando con el
advenimiento, concepción, nacimiento, vida y hazañas del Señor Kṛṣṇa en la tierra y
concluyendo con su regreso a Kṛṣṇaloka, que corresponde a la morada trascendental del avatar.
Se puede decir que este texto milenario es una sīra a lo hindú. Según The Penguin Dictionary of
Religion in India, este Purāṇa —cuyo origen es de tradición oral — comienza a redactarse más o
menos a partir del siglo II de nuestra era.
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mira en la boca de su hijo ella tiene una visión trascendental. Veamos un poco este fragmento
del atrayente episodio védico, desde la parte en que la mujer le da la orden al pequeño:
'Is that so? Then open wide!' she told Him and He, the Supreme Personality, the Lord
whose opulences are unlimited, in His pastime of acting like a human child opened His
mouth. Within His mouth, she saw the entire universe with all beings moving and not
moving, the sky in all directions, the mountains, the continents, the oceans, the surface of
the earth, the blowing wind, the fire, the moon and the stars. She saw the planetary
systems, the waters, the light, the firmament with all of outer space and all [divinities]
bound to change, the senses, the mind and the three modes. Seeing that diversity along
with the time of living of each soul, the natural instincts, the karma, all that is desired, the
different subtle bodies as also Vraja and herself within in the wide-open mouth of her
son's body, she was struck with disbelief: 'Is this all a dream, a divine phantasmagoria or
maybe a delusion of my own intelligence, or would that what I so see differently be some
yogic phenomenon natural to my child?’ (Capítulo 8: 36-40).
Al mirar dentro de la boca del niño, madre Yaśodā experimenta un samadhi en el que logra
apreciar sistemas planetarios y todo lo que éstos contienen, e inclusive se ve a ella misma en la
boca de su hijo. Por analogía, la boca es equivalente al símbolo de la cueva y de acuerdo con los
perennalistas la cueva es también un emblema del axis mundi (Guénon, Symbols of Sacred
Science 205)74. Por lo tanto, la boca del niño Kṛṣṇa puede entenderse como un axis mundi
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René Guénon alega que el símbolo de la cueva complementa al símbolo de la montaña. Según
el filósofo y metafísico francés “the schema of the mountain, as well as that of the pyramid and
of the mound which are its equivalents, is a triangle with the summit pointed upward; that of the
cave, on the contrary is a triangle the summit of which points downward and so is the universe of
the former” (Symbols of Sacred Science 209). Por lo tanto, desde la perspectiva perennalista el
símbolo de la cueva podría entenderse como un axis mundi y por analogía la boca, cuya función
es la de mascar los alimentos (que vienen del mundo exterior) para que después éstos sean
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porque al mirar dentro de la misma su madre trasciende a otro nivel de realidad, es decir, a un
estado de conciencia que se estima eminente.
Llama la atención que, al tener sus experiencias místicas, tanto Āmina como Yaśodā se
encuentran realizado una acción o actividad que en sí no son extraordinarias. La madre del
Profeta está dando a luz, mientras que la mamá del pequeño Kṛṣṇa tan sólo quiere verificar si su
hijo ha comido barro. Ninguna de ellas se encuentra en una ermita o templo para rendir a la
Divinidad algún servicio devocional; ellas no oran, ni ayunan, ni realizan austeridades con tal de
conquistar el favor de alguna deidad. Ninguna de estas mujeres está preparada o en espera de
una visión mística. Sus actividades al momento de tener sus experiencias trascendentales, nada
tienen que ver con las tres vías o etapas místicas: purgativa, iluminativa y unitiva, pues estos
personajes pasan de una actividad ordinaria a tener una experiencia análoga a la fase que en la
mística ecuménica se conoce como etapa unitiva. La experiencia de Yaśodā y Āmina en sus
respectivos relatos, podría también leerse como una invitación concedida por la Divinidad para
que éstas sean testigos de la gran Virtud y espiritualidad de sus hijos, quienes desde la
perspectiva perennalista, se entienden como avatares o encarnaciones divinas (Schuon,
Dimensions of Islam 72).
Un aspecto común en ambos relatos es que las dos jóvenes madres quedan perplejas ante
sus respectivas experiencias y se cuestionan si en realidad han visto tales maravillas. Al respecto
de lo vislumbrado en el Libro de las luces, Āmina dice: “i yo / komo la dormida olvidada, komo
ke lo šoñaba, ke no lo kería / del garan espanto ke kon mí teníya” (320). Por su parte, ante su
impresionante visión, la madre de Kṛṣṇa se cuestiona: “‘Is this all a dream, a divine

tragados, es decir, conducidos al estómago, que metafóricamente equivale a otro espacio o
mundo.
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phantasmagoria or maybe a delusion of my own intelligence, or would that what I so see
differently be some yogic phenomenon natural to my child?’” (cap. 8:40). En ambos casos las
madres, perturbadas y maravilladas a la vez, cuestionan la naturaleza de sus experiencias
místicas, las cuales etiquetan de posibles ensoñaciones. Su actitud titubeante posiblemente aluda
a la presunta incapacidad humana de comprender lo Absoluto, pues esta realidad trascendental
escapa a toda lógica.
No obstante, un aspecto a considerar y que está enlazado a la trama que se desenvuelve
en estas narraciones de orden mitológico, es el hecho de que para estas dos mujeres Mahoma y
Kṛṣṇa tan solo son sus hijos. Ambos relatos aluden a un plan providencial en torno al Mensajero
de Alá y Kṛṣṇa, por lo tanto, dentro de este contexto se tiene por axiomático que Āmina y
Yaśodā tienen la misión de ser las progenitoras de estos avatares; si los vieran como lo que
realmente son, serían incapaces de cumplir con su misión de madre. La incertidumbre de estas
jóvenes en los relatos, está en consonancia con la tarea que la Providencia les ha concedido: la de
ser canales a través de los cuales la Revelación aparezca en la tierra75. Desde esta noción,
entonces, Āmina y Yaśodā podrían también entenderse como símbolos del axis mundi, porque a
través de ellas lo Celestial se materializa en el plano terrestre.
Es interesante observar el paralelo que existe entre las sobrecogedoras visiones místicas
de Yaśodā y Āmina, semejanzas que, a mi modo de ver, quizás no sean casuales. Aunque los
filósofos perennalistas se ocupen de estudiar las analogías que se observan en las creencias y

Aunque Yaśodā en el Śrīmad Bhāgavatam no es la madre biológica del niño Kṛṣṇa, su misión
es equiparable en muchos aspectos a la de Āmina y Halīma; estos personajes femeninos son
reproducciones del arquetipo de la madre del héroe (que es análogo al arquetipo de la diosa
madre), así como Jocabed madre de Moisés, Dánae madre de Perseo, María madre de Jesús,
entre otros.
75
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símbolos de distintas tradiciones, me parece que en torno a estos dos pasajes puede que exista,
aunque sea remotamente, una posible relación. Siendo el texto del Bhāgavata Purāṇa más
antiguo que el del Kitāb al-anwār, es posible que el primero sea, en parte, fuente de varios de los
relatos que aparecen en el segundo. Es una lástima que hasta el presente no dispongamos de una
versión editada del texto de al-Bakrī redactado durante el siglo XIII (López-Morillas, Textos
aljamiados 26), para comenzar a explorar las posibles fuentes a las que accedió el autor iraquí.
Sin embargo, a mi modo de ver, puede que exista la posibilidad de que al-Bakrī o alguna de sus
fuentes conociera el relato del Bhāgavata Purāṇa, ya sea en su versión original, modificada,
completa o fragmentada del texto; puede que ni siquiera haya tenido conocimiento del pasaje a
través de un texto literario, sino más bien a través de la tradición oral. No hay que pasar por algo
que este Purāṇa, el décimo libro de dieciocho, es para los hindúes un texto biográfico y
devocional cuyos relatos, antes de que fuesen transcritos en su forma actual (entre el siglo IV y V
de nuestra era), ya llevaban muchos siglos transmitiéndose oralmente de generación en
generación, y por ende eran parte esencial de la cultura popular de la India (Gupta & Valpey, The
Bhāgavata Purāṇa 1).
En relación a textos sobre el nacimiento del Profeta durante la Edad Media en el subcontinente indio, Annemarie Schimmel alude a un género literario popular conocido como
maulid. En algunas de estas narraciones redactadas en lengua bengalí, aparecen relatos místicos
sobre el nacimiento de Mahoma en los que los eventos en torno al alumbramiento del Mensajero
aparecen guarnecidos con motivos y elementos propios de la literatura hinduista. En uno de los
relatos, el futuro nacimiento del Profeta de los musulmanes es vaticinado por Brahma, Viṣṇu y
otras deidades del panteón hindú (And Muhammad is… 156-157). Por lo tanto, es posible que
debido al contacto cultural que en la India existía entre musulmanes e hindúes, ciertos relatos que
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eran parte de la idiosincrasia de la cultura védica influenciasen a las narraciones en torno a la
vida del Profeta, como demuestra Schimmel con respecto al género del maulid76.
2.5 El símbolo de la luz en el Libro de las luces
Todos los exponentes y estudiosos de la filosofía perenne concuerdan en que el tema
principal de dicha corriente filosófica es la naturaleza de la Realidad eterna. No obstante,
Huxley señala que el lenguaje que se emplea para aludir a lo Eminente tan solo es capaz de
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Considero que no está de más que los estudiosos del campo de la literatura aljamiada,
especialmente quienes se ocupan de esta leyenda, comencemos —en la medida de lo posible— a
darle un vistazo a textos hindúes como el Bhāgavata Purāṇa y narraciones del género del maulid.
Me parece que en el Kitāb al-anwār existen elementos cuyo germen originario posiblemente se
encuentre en la milenaria tradición védica. Varios estudiosos como Barletta, López Morillas y
Lugo Acevedo han comentado sobre las dificultades que acarrea el no disponer de una versión
completa del texto medieval de al-Bakrī. Mientras aparece un estudioso arabista u orientalista
que se ocupe adecuadamente del texto de al-Bakrī, podríamos comenzar a mirar ciertos textos
védicos que contienen pasajes análogos a fragmentos que aparecen en textos de la literatura
musulmana, que son de épocas posteriores. Yo, personalmente, me he encontrado con
narraciones hindúes que (debido a que son más antiguas que la religión islámica) pudieron haber
influenciado en relatos que también aparecen en textos musulmanes. Estoy consciente de que
uno de los grandes desafíos que en investigaciones de esta índole tendríamos que afrontar es la
complejidad del sánscrito y de otras lenguas aledañas, pero el saber que existe una posible
relación entre la sīra y textos de tradición hindú nos permite, por lo menos, comenzar a explorar
y ver qué surge de tales pesquisas. No olvidemos que en la literatura española hay textos de
origen árabe y musulmán cuyas fuentes primarias brotan de la literatura védica, entre ellos
el Calila e Dimna, cuyos remotos orígenes se encuentran en el Pañcatantra, una antología india
redactada en lengua sánscrita, tal cual señalan José M. Cacho Blecua y María Jesús Lacarra en su
edición crítica de la obra castellana del siglo decimotercero. De la literatura de la india también
surgen la conocida Disciplina clericalis escrita por el cristiano converso Pedro Alfonso (m.
1110) y el Sendebar o Libro de los engannos e assayamientos de las mujeres (Vernet, Literatura
árabe, 219-220). Un caso similar compete a la leyenda asiática refundida en latín conocida en la
Europa medieval como Barlamus et Josaphatus, obra que con matices cristianos reproduce la
biografía del Buda (López, Barlam and Josaphat x). En cuanto a textos aljamiado-moriscos del
siglo XVI que pudieron haber tenido su origen en la tradición literaria de la India, Vespertino
Rodríguez en su artículo “Literatura aljamiado-morisca…”, se refiere a relatos aljamiados tales
como El tesoro fatal y El relato de Yacub el carnicero (103-104). Por su parte, en su libro Un
Kāma Sūtra español, López-Baralt hace referencia al Naṣīḥa Al-Kāfiyya o Recomendación
Cualificada (1663) del morisco (refugiado en Túnez) Aḥmad Zarrūq, texto que de acuerdo con la
moriscóloga pertenece a la familia del Kāma Sūtra de Vātsyāyana.
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comunicar fenómenos que tienen que ver con lo temporal (The Perennial Philosophy 128). Es
por ello que las distintas tradiciones religiosas han tenido que acudir al empleo de símbolos, los
cuales sugieren la existencia de un nivel de Realidad inaccesible a la conciencia humana. A esos
elementos que trascienden el entendimiento del ser humano se refiere el psicoanalista suizo Carl
G. Jung cuando alega: “Because there are innumerable things beyond the range of human
understanding, we constantly use symbolic terms to represent concepts that we cannot define or
fully comprehend. This is one reason why all religions employ symbolic languages and images”
(Man and His Symbols 4). Por lo tanto, como los símbolos verbales no son adecuados para
explicar lo que se concibe que está fuera de la comprensión humana, los mitos y relatos de
distintas tradiciones han dependido siempre del uso de imágenes y símbolos para aludir a tales
aspectos inefables que escapan a la comprensión ordinaria de las personas. Y como en las
religiones se tiene por axiomático que la Providencia o Realidad eterna trasciende la lógica
humana, los símbolos han tenido siempre un papel preponderante.
En la versión aljamiada del Libro de las luces el símbolo más importante que aparece es
el de la luz, encarnado —claro está— en la nūr Muḥammadī o Luz divina de Mahoma. Según
Guénon, el emblema de la luz es universal y alude al conocimiento en todas sus posibles
designaciones; para el filósofo francés la imagen más común de este símbolo es la del sol, que en
todas las tradiciones representa conocimiento directo o intuitivo —lo equivalente a “inteligencia
pura”—, mientras que la luz lunar se refiere o representa el conocimiento discursivo, o más bien
aquel que se relaciona con la razón (Symbols of Sacred Science 412). Sin embargo, en el Libro
de las luces este símbolo ecuménico no sólo aparece como emblema de sabiduría o
conocimiento, sino también como un personaje más del relato que simultáneamente alegoriza al
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Profeta Mahoma y al buen musulmán que diligentemente sigue los preceptos de la Providencia
sometiéndose sin reservas a voluntad divina.
Al inicio del primer capítulo del relato aljamiado, el Profeta Mahoma no aparece como
Luz conformemente, sino como un ente ambiguo que Alá crea con sus propias manos, cual pieza
de arcilla o barro. Antes de crear el mundo relativo o material, Dios le da forma a este objeto o
sujeto (que al principio de la leyenda no da señales de vida). Debido a cómo se describe la
formación de esta enigmática entidad, en una primera lectura del texto se podría pensar que la
voz narrativa se refiere a un individuo semejante a Adán, Manu77, Pelasgos78 o a cualquier otra
entidad mitológica que funciona como arquetipo de la humanidad. Divisemos a continuación
cómo en las primeras páginas del Libro de las luces paulatinamente se perfila la difusa identidad
de lo que más adelante ha de ser la nūr Muḥammadī:
Ke kuwando/ Allāh [ta’ala] [ensalzado sea] kišo jaleqar [crear] kiriyazón [creación] ke
abíya ḏe šer jalekado [creado] de tiyerra, i dešpwés / lo abíya ḏe kurar la tiyerra, i
ḏespués lo abíya de šakar ḏe la tiyerra balanka, / limpiya, ke nunka la pisó
ḏešobeḏesiyente ni enšuziyó ḏešobeḏesiyenten-/siya. I fuwe mašaḏa kon-el-aguwa ḏe la
fuwente ḏe Tasnim [nombre de una fuente del paraíso], ke es una fuwente / en l-alŷanna
[paraíso]. I fuwe moŷada i šobada fašta ke fuwe piyeḏra peresiyoša, / balanka. I mandó
Allāh [ta’ala] [ensalzado sea] ke la bañašen en todoš los rriyoš ḏe l-alŷanna [paraíso] i ke
la de-/moštarašen a todoš loš almalakeš [ángeles] ḏe los siyeloš i ḏe laš / tiyerraš, i-y-a
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Entidad arquetípica que en la mitología hinduista identifica como el primer hombre
(Dictionary of Religion in India).
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Personaje mitológico considerado en algunos relatos griegos como el primer hombre “born to
the soil” (Dictionary of Classical Mythology).
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loš moraḏoreš ḏe laš mareš, šinše [sin] ke la tokaše / tokaḏor ni la levaše [llevase] levador
(101-102).
Mahoma, como podemos observar en este pasaje, es caracterizado como una entidad en pleno
proceso de formación. El mensajero es retratado como una figura indefinida, formada con la
mezcla de dos elementos: tierra y agua (de una fuente celestial), es decir, la mixtura de dos
elementos que de por sí son símbolos universales. Por un lado, el texto señala al elemento tierra,
que de acuerdo con Guénon es un símbolo pasivo (The Symbolism… 136) y como sabemos alude
a la realidad terrenal o relativa; por el otro lado, aparece el símbolo del agua que es emblema del
“poder vivificador”, especialmente cuando ésta desciende sobre algo o alguien (Guénon,
Symbols of Sacred Science 350). Como podemos observar, el Libro de las luces narra que el
agua con la que es amasada la tierra para crear al futuro Profeta procede de la fuente de Tasnim
ubicada en el Paraíso. De acuerdo con los filósofos perennalistas, el agua simboliza la
manifestación de lo “supra-formal”, o sea, aquello que pertenece al plano espiritual (353) y
eterno, dimensión que universalmente se supone como opuesta a lo material. Por lo tanto, la
combinación de los símbolos de la tierra y del agua celestial en la leyenda aljamiada, podría
entenderse como la unión de dos realidades aparentemente disímiles: la realidad Eterna y la
realidad temporal.
Esta entidad creada de tierra y de agua celestial alude de por sí a la formación de un ser
extraordinario en el que se conjugan lo mejor del plano Superior y lo mejor del plano material, es
decir un axis mundi personificado. Desde este entendimiento, la entidad creada por las propias
manos de la Providencia corresponde con el arquetipo universal del Logos o “Mediador”. Para
la Escuela Tradicional el verdadero “mediador” es aquel en quien la unión del cielo y la tierra
está plenamente cumplida (Guénon, Symbolism… 136). Y en la religión musulmana, como
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sabemos, el Profeta Mahoma es el intermediario entre lo Absoluto y lo relativo, a mi juicio, un
axis mundi encarnado. Pero más que mediador, Mahoma —como masa de barro amasada por las
manos providenciales— podría también entenderse cual metáfora de un creyente ejemplar que
está totalmente sometido a los designios del Creador. Recordemos que una de las acepciones del
vocablo islam es “sometimiento a la voluntad Dios”79, por lo tanto, la masa de barro moldeada
por Alá en el primer capítulo del Kitāb al-anwār está sujeta a la voluntad divina. Desde esta
perspectiva el Profeta es caracterizado como un ente que desde sus más remotos orígenes es
obediente y dócil a la Palabra y designios del Supremo. Y ese amasar, tal cual observamos en el
texto, es lo que transforma la masa hecha de barro en “piedra preciosa y blanca”. Este proceso
puede interpretarse como metáfora del creyente que se deja conducir por los designios de la
Providencia y por lo tanto, tiene la posibilidad de acceder a un estado de conciencia más puro y
elevado. En el islam, dicho estado se concibe como un lugar específico situado en alguna parte
del universo y como ya se ha señalado, se conoce en esta religión como Alŷanna.
Una vez finalizada su obra eminente, Alá se la presenta a los ángeles, quienes quedan
impresionados con la belleza de la Luz de Mahoma, como se observa en los siguientes líneas del
primer capítulo de la sīra aljamiada:
I qwuando miraron i biyeron loš almalakeš [ángeles] / la garan luz i beldad, dišiyeron:
“Šeñor, rresebimos i-y-oímos // i-y-obeḏesemoš i-y-atorgamoš [sic.] ḏe umiliyar i de
alssaŷdar [venerar] a él ši noš lo mandaš”. / I ḏe akí konosiyeron loš almalakeš [ángeles]
a Muḥammad… i kriyeron kon él i teštemoniyaron kon šu alfaḍila [virtud]/ anteš ke
fuweše kiriyado Ādam (102-103).
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The Oxford Dictionary of Islam.
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La majestuosidad otorgada por la divinidad a Mahoma —quien ya no es un ente físico, sino de
luz— es reconocida sin reservas por los ángeles que, frente a Dios, en una dimensión a-temporal,
prometen venerar al Profeta recién creado. Nótese que en este breve fragmento del Kitāb alanwār se ilustran velozmente fases progresivas que van de lo físico a lo metafísico, puesto que el
Profeta, que inicialmente es creado del barro, es transformado por la Providencia en piedra
preciosa y más adelante en Luz, procedimiento interesante que indirectamente nos recuerda a las
conocidas etapas de la experiencia mística: purgativa, iluminativa y unitiva. En el fragmento del
que ahora me ocupo, la vía purgativa es análoga al proceso en el que Alá amasa el barro con el
que crea al Profeta, recordemos que el propio texto dice que Dios procuró “kurar la tiyerra” con
la que forma al Profeta. La vía iluminativa, en mi opinión, es comparable con la transformación
del barro en “piyeḏra peresiyoša, / balanka”, mientras que la etapa unitiva corresponde con la
transformación de la piedra preciosa en la nūr Muḥammadī o Luz divina.
Desde la perspectiva de la filosofía perenne, la luz, aparte de emblematizar sabiduría o
“inteligencia pura”, es también un símbolo que alude a la identidad esencial del ser y por ende
señala al propio Dios. A esta noción se refiere Schuon en su libro Dimensions of Islam cuando
señala: “God is necessarily the Archetype of all light” (108-109). Esta noción de asociar a la
Providencia con la luz es universal, de una u otra forma aparece en un sin número de mitos,
textos sagrados y laicos de distintas tradiciones. En la literatura védica, por ejemplo, Kṛṣṇa —
considerado en el hinduismo como la Suprema Personalidad de Dios— declara: “¡Oh hijo de
Kuntī [Arjuna]! Yo soy el sabor del agua, la luz del sol y de la luna…” (El Bhagavad-Gītā, Cap.
7, texto 8). En la Biblia, observamos declaraciones similares en muchos versículos del Antiguo
y del Nuevo Testamento, entre ellas, aquella que en la Primera epístola de Juan señala: “Y este
es el mensaje que hemos oído de él y que os anunciamos: Dios es Luz, y en él no hay tiniebla

136

alguna” (1-Juan 1:5). El emblema de la luz, por supuesto, no es ajeno a la simbología islámica,
pues varias aleyas coránicas asocian lo luminoso con lo divino, como esa que textualmente
recita: “Alá es la luz de los cielos y de la tierra” (Corán 24, 35). Siendo el símbolo de la luz tan
antiguo y recurrente en diversas tradiciones, es muy posible que ciertos cripto-musulmanes
quinientistas de España interpretasen dicho emblema como la sabiduría Suprema cuya
magnanimidad parcialmente se personifica en el Profeta80.
Así como acontece en textos de diversas culturas y tradiciones, la nūr Muḥammadī en el
Libro de las luces es comparable con la luminosidad del sol, arquetipo que, como se ha
comentado, alude tanto a Dios como a atributos que universalmente se asocian con la sabiduría y
la inteligencia intuitiva en su máxima expresión. No obstante, en el relato aljamiado también
observamos en varias ocasiones cómo a esta fuerte y sublime Luz de Mahoma se le compara con
la luna, que de acuerdo con los perennalistas específicamente se relaciona con la inteligencia
racional (Guénon, Symbols of… 411). Para formular metafóricamente la indescriptible sabiduría
trascendental atribuida al Profeta del islam, el narrador de la sīra aljamiada emplea los símbolos
universales del sol y la luna, tal cual observamos en el pasaje a continuación donde se describe el
aspecto de la Luz profética en el rostro de Adán, el primero en la varonía de la luz o sucesión
profética:
[Aší] ke ešta luz ḏel-annabī [profeta] [Muḥammad] paresíya i še beíya en-el rolde
[óvalo] de Ādam/ komo el šol en-el molḏe [óvalo] de šu rruweḏa [rostro] ḏel siyelo i
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Recordemos que Byrne señala que para Ficino y los neoplatónicos del siglo XVI el sol y el
fuego eran emblemas de la Providencia y del alma del hombre, así como se presenta en textos de
autores del Siglo de Oro español como San Juan de la Cruz, Fray Luis de León, Cervantes y
Francisco de Aldana (Ficino in Spain 142-159). Sin embargo, los símbolos, imágenes y
nociones análogas que los refundidores cripto-musulmanes reproducen en su literatura críptica
no parecen derivar del concepto de la prisca theologia de Ficino o de la philosophia perennis de
Steuco, sino más bien son de origen oriental.
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komo la luna kumpilida [perfecta, ¿llena?]/ ke akalareyaba šu luz a loš siyeloš [i la tierra]
i-y-a todaš laš eštaŷaš [estancia, espacio, grado, nivel] ḏe loš / [a]lmalakes [ángeles] i-y-a
todoš los tarašpoštamiyentoš [confines] ḏel mundo de kabo [de principio a fin] (104-105).
Aunque se le compare con la luna y con el sol, en el fragmento que acabamos de citar se sugiere
que la nūr Muḥammadī compete a un nivel de realidad trascendental, pues no sólo ilumina a la
tierra —como en el mundo físico lo hacen dichos astros— sino que alumbra y hace resplandecer
a todas las hipotéticas dimensiones (tangibles e intangibles) concebidas en la teología islámica.
La condición excelsa concedida por la gracia providencial al Profeta, según se plantea en el
Kitāb al-anwār, lo posiciona en el Centro de la cosmogonía musulmana, tal cual el sol en el
centro de nuestro sistema solar. Este entendimiento del Profeta Mahoma como Centro del
universo islámico, a mi parecer, metafóricamente refuerza el concepto islamista de que el
Mensajero de Alá constituye el Centro de la comunidad muslime, idea que se recrea en varias
aleyas coránicas, incluyendo aquella que recita: “A quienes sigan al Enviado, el Profeta, ... Los
que crean en él, … los que sigan la Luz enviada abajo con él, ésos prosperarán” (Sura 7:157)81.
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El tema de la luz que conduce a un individuo o a un grupo de personas hacia algún lugar
eminente es universal. En el Nuevo Testamento, encontramos la conocida “estrella de Belén”,
astro que guía a los magos de Oriente hasta Belén de Judea, lugar de nacimiento de Jesús (Mateo
2, 1-11). En la Eneida de Virgilio (texto más antiguo aún que el Evangelio de Mateo), el
inextinguible e inocuo rayo de luz que brota de la cabeza de Julo, hijo de Eneas, se eleva hasta el
cielo y se convierte en una “estrella de cola de luz” movible que le señala a Eneas y sus
acompañantes el camino a seguir para salvar sus vidas de la destrucción de Troya y
posteriormente puedan embarcarse en dirección a Italia, tierra donde han de fundar un nuevo
imperio (Libro II. 681 y ss.). Es importante señalar la interesante analogía que existe entre lo
que brevemente subraya el poema épico virgiliano y el Kitāb al-anwār de los agarenos
quinientistas. Mientras que en el texto latino la luz que brota de la cabeza del hijo de Eneas
alude a la estirpe ilustre del emperador César Augusto y a la magnanimidad del imperio romano,
la inapagable luz en la frente de los predecesores del Profeta Mahoma en la sīra aljamiada señala
su linaje celestial y la magnificencia de Alá.
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Para los cripto musulmanes quinientistas de España, esta noción filosófica recreada
alegóricamente en la popular sīra aljamiada, pudo haber funcionado como aliciente que
reforzaba su creencia en la religión de sus ancestros porque virtualmente les reafirmaba o les
concedía una identidad metafísica. El Profeta Mahoma, Origen, Centro, Modelo y Base de la
religión musulmana se estima —como hemos podido ver— trascendental y eterno. Ante tal
noción religiosa, las dificultades socio-culturales que hayan podido surgir en la España
inquisitorial pudieron estimarse como pruebas, experiencias efímeras que le concedían la
oportunidad de fortalecer su fe y, después de la muerte, trascender al plano metafísico. Esta era
la meta final o el Destino óptimo de todo buen musulmán: ganarse un espacio o residencia
perpetua en el Alŷanna después de la muerte.

2.6 El texto del Libro de las luces como axis mundi
El relato del Kitāb al-anwār, en cierto nivel de lectura, puede entenderse en sí mismo
como una manifestación del axis mundi. La leyenda, en resumidas cuentas, era un texto
devocional que implícitamente invitaba a los lectores moriscos a salir de su “valle de lágrimas”,
trascender el lastre de su realidad cotidiana y fijar su mirada en la Providencia a través de relatos
maravillosos en torno a Mahoma. Schimmel alega que en la cultura islámica se tiene la firme
convicción popular de que todas las historias sobre el Profeta Mahoma contienen baraka o
poderosas bendiciones que se extienden tanto al narrador como al lector, y que estas leyendas
proféticas fomentan una relación más personal entre el devoto y el Mensajero divino (And
Muhammad is… 78-79)82. En el controvertido Libro de las luces, esta “relación más personal”
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La noción del beneficio que obtienen los fieles de una determinada fe al escuchar relatos en
torno a las aventuras o hechos de alguna deidad, héroe o santo, compete a muchas religiones. En
el Bhāgavata Purāṇa del hinduismo, por ejemplo, el Señor Narasiṃhadeva —avatar de Viṣṇu—
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entre el creyente y el Profeta como ente metafísico —en mi opinión— se establece en parte a
través de la impresión o sentimiento que en los receptores moriscos posiblemente suscitaba la
lectura de dichos relatos maravillosos. Es muy posible que al leer o escuchar los extraordinarios
sucesos en torno a la biografía de Mahoma muchos agarenos se maravillasen y se sintonizasen
(posiblemente) con ese aspecto de la psiquis humana en el que no tiene cabida lo racional. A
este espacio indecible, pero perceptible, pertenecen los relatos mitológicos (Campbell, Myths of
Light xvii).
El sobrecogimiento o sorpresa que pudieron haber experimentado ciertos moriscos al leer
o escuchar las miríficas incidencias narradas en el Kitāb al-anwār, puede asociarse —desde una
perspectiva perennalista— con una de las funciones fundamentales de las narraciones
mitológicas. Según Campbell, en Pathways to Bliss, los mitos tienen como función básica
despertar la conciencia de las personas (104). Este “despertar” implica el sutil reconocimiento
de una Verdad o Realidad trascendente que está más allá de una comprensión intelectiva de la
misma que, como he señalado anteriormente, no puede entenderse intelectualmente ni explicarse
plenamente a través de la retórica, porque se tiene por axiomático que ésta trasciende el
raciocinio del hombre. No obstante, el despertar de la conciencia al que alude Campbell, podría

alude a las gracias concedidas a quienes reciten o canten tanto sus hazañas como las de su devoto
Prahlāda, cuando en el texto sagrado la deidad le dice su fiel creyente: “Devote yourself to My
pleasing stories, be absorbed in Me… you will, freed from all attachment, turn back to me.
Anyone who chants these prayers you offered to Me, any human being who remembers both Me
and you, will in due course of time become free from the bondage of his karma” (Libro 7, Cap.
10: 13-14). Es decir que el recordar, cantar o escuchar los pasatiempos, hazañas o actividades
del Señor Narasiṃhadeva y de Prahlāda tiene —según se apostilla en el texto védico védico—
efectos auspiciosos, pues con el transcurrir del tiempo los creyentes que recuerden, canten o
escuchen dicha historia podrían quedar completamente libres del karma, trascender a los planos
superiores y liberarse al fin del ciclo de reencarnación, vida y muerte al que, según la filosofía
hindú, están sometidos los seres cuyas conciencias están aún atrapadas en las redes de māyā o “
la ilusión” que, de acuerdo a la filosofía hindú, conforma la realidad fenoménica o relativa.
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en ciertos casos tener su origen en el Awe moment o la sorpresa que los receptores del relato
mitológico pudieron haber experimentado. Ese sobrecogimiento suscitado por lo que se narra,
constituye —desde la perspectiva perennalista— un destello o vislumbre de la experiencia
mística, pues según ellos, todas las personas intentan —de un modo u otro— tener experiencias
místicas, aunque la gran mayoría no esté consciente de ello (The Great Yearning 79). Desde esta
perspectiva, entonces, es probale que los sorprendentes acontecimientos que se relatan en el
Libro de las luces produjeran en algunos de los receptores agarenos de la España del siglo XVI
un sentimiento sobrecogedor o de Awe.
Los instantes sobrecogedores u Awe moments corresponden con experiencias espontáneas
en las que por un instante la persona, ante una obra artística (pintura, escultura, literaria, etc.) es
sobrecogida por una impresión y, por un brevísimo instante, pierde noción de sí misma; según
esta noción, durante un corto intervalo el individuo que se impresiona o se maravilla ante una
obra artística, literaria o científica, experimenta un destello de lo Trascendental (Izzo, 74). En
este sentido, la experiencia sobrecogedora que surge al leer o escuchar incidentes maravillosos
como los narrados en el Kitāb al-anwār es (más o menos) análoga a lo que en el misticismo
musulmán corresponde al concepto del Dhikru ‘Llāh o “recuerdo de Dios”, que desde la
perspectiva de la filosofía perenne es “the quintessence of every virtue and by this very fact
constitutes the whole point of the human state” (Schuon, Dimensions of Islam 17). Este
“recuerdo de Dios”, es equiparable a ese estado inconsciente en los seres humanos quienes, de
acuerdo con Izzo, instintivamente —desde los albores de la humanidad— buscan sintonizarse
con “algo” Trascendente, una Verdad o Realidad más grande que ellos mismos (The Great
Yearning, 79-80). Se tiene por axiomático que este Realidad, aunque no se puede entender a
través del raciocinio, el individuo la puede intuir.
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Es posible que los relatos de orden mitológico que se muestra en la divulgada sīra
aljamiada invitasen implícitamente al cripto-musulmán del siglo XVI a recordar y entender que
todo es transitorio en este mundo mutable y que lo más importante es poner la mirada en los
valores eternos. La idea de fijar la mirada en lo Trascendental es propiamente coránica, ya lo
declaran diversas aleyas del libro sagrado, incluyendo aquella que recita: “Esta vida de acá ni es
sino distracción y juego, pero la Morada Postrera, ésa sí que es la Vida” (Sura 29: 64)83. Pero
más que islámico, este entendimiento, que corresponde con el tema principal de la filosofía
perenne, es universal porque incumbe por igual a las principales religiones conocidas, pese a sus
variantes.

A través de los símbolos perennes que en él se destaca, el Libro de las luces sin lugar a
dudas señala el Origen, Centro y Destino trascendental de los moriscos. Esta popular leyenda,
les concedía a los adeptos musulmanes de la España del siglo XVI imágenes universales,
penetrantes e intensas que de seguro inspiraban y avivaban la fe de los últimos musulmanes
españoles. Proveerles imágenes a los fieles de un credo, es una de las funciones y propósitos
fundamentales de todas las tradiciones religiosas en general. A ello se refiere Schuon cuando
señala:
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En el Corán existen varias aleyas que aluden a que la vida de por sí implica sufrimiento, entre
ellas aquella que dice: “¿O creéis que vais a entrar en el Jardín antes de pasar por lo mismo que
pasaron quienes os precedieron? Sufrieron el infortunio y la tribulación y una conmoción tal que
el Enviado y los que con él creían dijeron: “¿Cuándo vendrá el auxilio de Alá?” (Sura 2: 214).
Esta idea sobre el sufrimiento como experiencia común es un tema universal, y por supuesto, le
va como anillo al dedo a los moriscos quinientistas, quienes en los diversos textos que
manejaban, entre ellos el Libro de las luces, leían sobre el sufrimiento, pruebas y vicisitudes que
experimentaron muchos de sus antecesores musulmanes, inclusive el mismo Mahoma.
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The goal of religion is to transmit to man a symbolic image, but one that is equated to the
reality that concerns him, according to his real needs and his ultimate interests, and to
provide him with the means to surpass himself and to realize his highest destiny; that
destiny can never be of this world, our spirit being what it is. The secondary goal of
religion is to realize, with the main goal in view, a sufficient equilibrium in the life of the
collectivity, or to safeguard, within the framework of the natural malice of men, a
maximum of spiritual opportunity (Light on the Ancient Worlds 16).
En mi opinión, la versión aljamiada del Kitāb al-anwār le concedía a los cripto-musulmanes
españoles del siglo XVI imágenes simbólicas que los remitían tanto al Centro y Origen de sus
tradiciones centenarias, como a la realidad Suprema o Alá. Si el Destino óptimo al que alude el
islam no es de este mundo, entonces es más fácil para los creyentes vivir y lidiar con los desafíos
cotidianos que en el camino de la vida pudiesen emerger. Desde este entendimiento, el Libro de
las luces constituía un manual que pautaba metafóricamente el sendero por el que ha de transitar
el buen musulmán, consciente siempre del Origen, Centro y Destino óptimo.
En su edición del Libro de las luces, Lugo Acevedo lleva razón cuando declara que esta
leyenda aljamiada servía como lectura piadosa que durante el siglo XVI avivaba la fe de los
llamados últimos musulmanes de España y al mismo tiempo le servía a esta comunidad
clandestina como arma de resistencia social (23-25). Considero que la fe de dichos creyentes
lectores se avivaba, en parte, gracias a los Awe moments o instantes sobrecogedores que ciertos
pasajes de la sīra producían en los receptores quinientistas del relato. Recordemos que para
Campbell y otros exponentes de la filosofía perenne, los instantes sobrecogedores que se
producen en el lector o escucha de un relato mitológico (como el Kitāb al-anwār), pueden
interpretarse como un vislumbre sutil e inefable de lo Divino. Se cree que dicha emoción
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sobrecogedora e indecible sutilmente anuncia la existencia de algo que trasciende el raciocinio o
entendimiento ordinario de las personas; a ese “algo” inefable, desde el lente perennalista, se le
asocia con Dios, lo Absoluto o lo Trascendente.
Aparte de los Awe moments o ah effects suscitados por ciertos pasajes del Libro de la
luces, otros aspectos que posiblemente animaban la fe de los moriscos quinientistas eran: a)
alusión al Origen trascendental del Profeta Mahoma, que implícitamente constituía el Origen de
toda la comunidad musulmana; b) el reconocimiento del Mensajero de Alá como Centro de los
creyentes musulmanes, pues mantener puesta su atención en él era mantener la mirada en la
Sūna, y seguir la Sūna era encaminarse hacia la Trascendencia; y c) la noción de la existencia de
una realidad Trascendental (Alŷanna) a la que podían acceder siempre y cuando cumpliesen con
sus deberes islámicos, que desde el punto de vista de los perennalista constituyen aspectos
exotéricos de la religión, modelados en la leyenda aljamiada por el Profeta y sus antecesores. La
fe de los musulmanes de la España quinientista era reforzada por un relato vivaz que actualizaba
pasajes del Corán y confirmaba sus tradiciones de antaño. Esta noción, a mi parecer, les
otorgaba a los receptores una vitalidad psíquica, que para muchos era la leña que mantenía
encendida llama de la fe. Esta viveza suscitada por un relato considerado sacro, posiblemente les
otorgaba a ciertos moriscos la fuerza para emocionalmente mantener en alto la bandera de su
clandestina resistencia social.

El relato del Kitāb al-anwār alude al Origen trascendental del pueblo islámico, a la
significación del Profeta Mahoma como manifestación del Logos y como modelo que señala
siempre hacia el Destino óptimo, que es el camino de regreso a la Realidad o Base. Esto se
presenta en el texto por medio de símbolos que aluden a lo trascendental, a lo inefable y al
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objetivo supremo de todas las religiones ortodoxas y de las culturas tradicionales: la
Trascendencia. A diferencia de nuestra sociedad moderna, que pone mucho énfasis en la
adquisición de cosas materiales, las culturas tradicionales —como la de los moriscos de la
España renacentista— tenían una noción holística de la realidad cuyo Centro y fin óptimo lo
encarnaba la Providencia.
Desde una perspectiva perennalista, el argumento de esta sīra aljamiada, aparte de señalar
hacia lo trascendente a través de símbolos universales, simbólicamente corresponde con un
“descenso” de lo Divino al plano terrestre. El Profeta, manifestación tangible de la Luz de Alá,
desciende desde lo alto y brilla entre los hombres para que éstos regresen a Dios, al Origen. No
obstante, existe otra importante leyenda aljamiada que durante el siglo XVI también tuvo
difusión clandestina entre los moriscos y que podría leerse como contraparte del Libro de las
luces, es decir, como un “ascenso”. Esta elevación de lo terrenal a lo metafísico o Celestial —
que a su vez alegóricamente corresponde a un regreso al eminente Origen trascendente de los
musulmanes— se ilustra en la controvertida leyenda del Miʿrāj o Libro de la escala de Mahoma,
la cual estudiaremos en el capítulo a continuación, tomando también en consideración nociones
que competen a la filosofía perenne.
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Capítulo 3. Exégesis perennalista del Miʿrāj84 de los moriscos85

Casi todas las tradiciones religiosas conocidas, entre ellas el islam, han compartido la
noción de que el hombre forma parte de una Verdad Excelsa a la que en algún momento ha de
acceder y conocer plenamente porque en realidad es parte integral de la misma. A ello se refiere
Garrett Izzo cuando señala que, desde sus orígenes, la meta final de la humanidad —consciente o
inconscientemente— ha sido la de fusionarse con lo Trascendente (The Great Yearning 8), con
aquello a lo que las diversas tradiciones y creencias le han otorgado múltiples nombres:
“Brahman”, “Tao”, “Logos”, “Dios”, “Alá”86, etc. A esa realidad Superior, de acuerdo con
Paramahansa Yogananda, se le han adjudicado rasgos tanto personales como impersonales,
según la concepción particular de cada credo (La ciencia de la religión 20). Conforme a lo que
plantean diversas nociones filosóficas, religiosas y mitológicas, lo Trascendental escapa siempre
a lo racional, va más allá de la lógica humana y aunque se pueda hablar sobre esta Realidad
Óptima ninguna persona podría explicarla adecuadamente porque por naturaleza se le considera

Entre las diversas acepciones de esta palabra arábiga se encuentran ‘escalera’ y ‘ascensión.’
En el islam, el Mi’rāj se conoce como el viaje escatológico del Profeta Mahoma a los siete cielos
(The Encyclopedia of Islam). Para la secta de los sufíes y otras tradiciones esotéricas del
islamismo, el vocablo alude a la búsqueda espiritual y a la tácita unión del alma humana con la
Providencia (Dictionary of Islam).
85
Cuando en el presente trabajo cito pasajes de la leyenda aljamiada del Mi’rāj, utilizo las
versiones editadas por William Rueter en su tesis doctoral Aljamiado Narratives of Muhammad’s
Ascension to Heaven (Mss. J57, J60, T17, & BNO 1163); también cito fragmentos de la edición
de Consuelo López-Morillas, quien ha editado el Ms. J9 del popular relato en su estudio Textos
aljamiados sobre la vida de Mahoma.
86
En el Corán se identifica a Alá como una manifestación personal de “lo Trascendental” y
“Superior”, tal cual se observa en el versículo que recita: “Es Alá —no hay más dios que Él—, el
Rey Santísimo, la Paz, Quien da seguridad, el Custodio, el Poderoso, el Fuerte, el Sumo. ¡Gloria
a Alá! ¡Está por encima de lo que Le asocian!” (Sura 59:23). En otras religiones como el
taoísmo, “lo Trascendental” o la Verdad se concibe como una energía impersonal con la que el
ser humano se puede sintonizar a través de la naturaleza; en esta religión china, a la Verdad
eterna se le llama “Tao”, palabra que se traduce como ‘camino’, ‘ruta’ o ‘sendero’ (OldstoneMoore, Taoism: Origins… 6).
84
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inefable (Platón, Fedro 246a) y por tal razón el intelecto humano sólo puede acceder a ella
parcialmente.
Como en la mayoría de las llamadas “religiones sociales”, el reconocimiento de lo
Trascendental es una de las doctrinas esenciales del islam. El Corán, en muchas de sus aleyas,
sustenta la idea de que aparte del mundo físico existe un nivel de realidad Trascendente y eterno,
ante el cual la vida terrestre tan sólo es una efímera ilusión. Este concepto se ilustra
resumidamente en el verso coránico que recita: “Esta vida de acá [al- ḥayāt al-dunyā] no es sino
distracción y juego, pero la morada Postrera [la-hiya l-ḥayawān], ésa sí que es la Vida. Si
supieran…” (Sura 29:64). En la tradición islámica esta “morada Postrera” o dimensión
Trascendental se entiende como el Alŷannah o Paraíso islámico, que para Schuon y otros
filósofos perennalistas es una teofanía, es decir, parte integral de la Providencia (Islam and the
Perennial Philosophy 182). Del mismo modo, esta creencia en una realidad Eminente se expone
en la primera parte de la Shahāda o profesión de fe que afirma: Lā 'ilāha 'illā-llāhu ("No hay
más dios que el Alá [Dios]). Como se ha expuesto en el capítulo 1 de este trabajo, la profesión
de fe es el primer pilar del islamismo y consiste en el reconocimiento de la existencia de una
Realidad Suprema más allá de la comprensión humana. La segunda parte de la Shahāda alude a
la dimensión mortal o ilusoria en la persona de Mahoma, quien (en un nivel de lectura)87 es un
ser humano “limitado” que por gracia providencial ha sido testigo de lo Inmortal o Real, y por
ello es el mensajero de esa realidad etérea que escapa a la razón humana. Desde una concepción

87

Hago este señalamiento porque tanto Schuon y otros estudiosos del islam consideran que en
muchos aspectos Mahoma, al igual que el Alŷannah, es también una teofanía, y que por esta
razón no es adecuado clasificarlo tal cual en la teología islámica se denomina a lo creado por la
Providencia o a aquello que se estima como “no-divino” (Islam and the Perennial Philosophy
182). En consonancia con este entendimiento el Libro de las luces, como se ha visto en el
capítulo anterior, presenta al Profeta como un ente de una naturaleza muy distinta a todo lo
creado.
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perennalista, podemos decir entonces que en la Shahāda, esencialmente, se reproduce una
doctrina religiosa y universal que establece una distinción entre lo Absoluto y lo relativo.
Es interesante observar que esta concisa profesión de fe no alude a lo Eterno y a lo
temporal como espacios radicalmente separados o incomunicados, sino que manifiesta —en la
persona de Mahoma (que a su vez es símbolo del axis mundi)— cierta permeabilidad recíproca
entre al- ḥayāt al-dunyā (o mundo físico) y la-hiya l-ḥayawān (o “más allá”). Sin embargo, el
islam es claro y directo cuando señala que el Alŷannah es el Destino óptimo de los creyentes que
sigan las reglas pautadas por la Providencia88. Este importante concepto islámico que alude a lo
que los islamistas entienden como el objetivo supremo del ser, durante varios siglos ha
encontrado expresión literaria a través de la conocida leyenda del Miʿrāj o ascensión a los cielos
del Profeta. Este relato de orden escatológico, que aparece en textos propios de la tradición de
los hadices (relatos orales trasmitidos de generación en generación) y de las sīras, parcialmente
exhibe una reelaboración fabulesca o recreación ficticia de la perspectiva islamista en torno a la
dicotomía entre las dimensiones de lo relativo y lo Absoluto. Uno de los propósitos de esta
importante leyenda es señalarles a los fieles musulmanes el estado de Bienaventuranza absoluta
reservado a los creyentes en la-hiya l-ḥayawān o “Morada Postrera”. El relato escatológico
también alude a aspectos doctrinales (exotéricos) o los pasos necesarios a dar para que los
islámicos perseveren en la fe y se encaminasen en pos de la meta final.

88

Muchos versículos coránicos tratan de la muerte, la resurrección y la vida eterna. Como
ejemplo podemos citar algunas aleyas en las que se pueden observar algunos planteamientos en
torno al objetivo Óptimo de los creyentes, tales como: “En tanto Alá os llama al Jardín y al
perdón si quiere” (Sura 2:221); “¿Cómo podéis no creer en Alá, siendo así que os dio la vida
cuando aún no existíais, que os hará morir y os volverá a vida, después de lo cual seréis
devueltos a Él?” (Sura 2:28). “Recibirán la buena nueva en la vida de acá y en la otra” (Sura
10:64)
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3.1 La leyenda del Miʿrāj en la tradición musulmana
Obviando un poco las distintas tradiciones y las variantes que de las numerosas versiones
del relato existen (y sin adherirnos a un orden en específico en la enumeración que aquí hacemos
de los acontecimientos), podemos decir resumidamente que la leyenda del Miʿrāj relata la
ascensión del Profeta Mahoma a los siete cielos islámicos. En general, la narración refiere su
recorrido por cada uno de los cielos junto al ángel Gabriel, el encuentro de Mahoma con varios
profetas de la tradición judeo-cristiana, la conversación que cara a cara sostiene el Mensajero con
Alá, así como su vislumbre de los infiernos islámicos y posteriormente su descenso a la tierra.
Con frecuencia, este viaje escatológico aparece precedido por otro evento extraordinario
conocido como el Isrā o “Viaje nocturno”, que se refiere en árabe al desplazamiento milagroso
que en una sola noche realizara el Profeta desde La Meca a Jerusalén, específicamente al lugar
conocido como al-Masjid al-Aqṣā o “la Mezquita Lejana”. En La Meca, justo antes del
maravilloso periplo, el ángel Gabriel despierta a Mahoma y lo invita a realizar un viaje
cabalgando un animal mítico llamado al-Burāq (o alburque)89 que —a una velocidad
impresionante— traslada al Profeta a Jerusalén. Una vez en la Ciudad Santa, el Elegido reza en
al-Masjid al-Aqṣā junto a profetas que le antecedieron, y después —siguiendo las indicaciones
de Gabriel— sube por una escala maravillosa que lo asciende a los cielos. Algunos especialistas
alegan que el Isrā y el Miʿrāj, en sus orígenes, eran relatos distintos que con el paso del tiempo
se fusionaron formando una sola narración coherente (Vuckovic, Heavenly Journeys 20).

Sobre este animal mitológico The Encyclopedia of Islam dice que Al Buraq es “‘a beast (in
size intermediate) between a mule and an ass’, sometimes with the further detail that is White. It
is also declared to be ling, with a long back and long ears (Ibn) with shaking ears. It’s Speedy is
said, as a rule, to be such that ‘with one stride it moved as far as its gaze reached’”.
89
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Varios estudiosos del islamismo concuerdan en que las leyendas del Isrā y el Miʿrāj
tienen sus orígenes en aleyas coránicas de las Suras 17, 53 y 81, que de acuerdo con varias
tradiciones islamistas aluden a tales sucesos enigmáticos (Vuckovic, Heavenly Journeys 5;
Schimmel, And Muhammad 161; Rueter, Aljamiado Narratives 30). Estos versículos, aparte de
aludir muy escuetamente a lo que podrían entenderse como experiencias miríficas, se
caracterizan por la ambigüedad de su lenguaje que permite varias lecturas. Es por ello que
Brooke O. Vuckovic y Christian Lange señalan que la importancia que han adquirido estos
misteriosos y sucintos pasajes se ha debido principalmente a su exégesis (tafsīr); desde los
orígenes del islam, aparte de aceptar como ciertas las visiones o experiencias escatológicas de
Mahoma, historiadores y comentaristas han asociado dichos versos a acontecimientos históricos
de la biografía del Profeta Mahoma (Heavenly Journeys 5; Paradise and Hell 112)90.
En referencia a la fuente coránica del Isrā, intérpretes y estudiosos del Corán de todas
las épocas han citado la primera aleya de la Sura del Viaje nocturno, la cual recita:
¡Gloria a Quien hizo viajar a Su Siervo de noche, desde la Mezquita Sagrada a la
Mezquita Lejana, cuyos alrededores hemos bendecido, para mostrarle parte de nuestros
signos! Él es Quien todo lo oye, todo lo ve.
Como observamos, este pasaje informa sobre un viaje realizado “de noche”, y aunque en el texto
no queda clara la identidad del “Siervo” que realiza tal desplazamiento, muchos sectores de la

90

López-Morillas alega que la conocida experiencia escatológica atribuida al Profeta comenzó a
elaborarse literariamente en la sīra, donde el incidente milagroso se coloca antes de la Hégira,
pero después del regreso de los emigrados de Abisinia, o sea, entre 619 y 622 de la era cristiana
(Textos aljamiados 121). Sin embargo, en Los orígenes del islam el historiador y arabista Juan
Vernet menciona que Abu Bakr, quien accedió al califato de Rashudun el 8 de junio del año 632,
tenía la misma edad que Mahoma y que entonces este califa recibía el apodo de al-Siqq, “el
verídico”, porque había sido el único musulmán que en aquel entonces dio crédito al relato de la
ascensión de los cielos (129), lo que sugiere la posibilidad de que durante la vida del Profeta ya
se hablara sobre su controvertida experiencia escatológica.
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tradición islámica a través de los siglos han deducido que se trata de Mahoma; que el lugar desde
donde emprende su viaje mirífico corresponde con la Ka‘abah situada en La Meca y que su
destino es la Mezquita de al-Aqṣā en Jerusalén (Colby, Narrating 14-15). Este enigmático
pasaje del Corán fue ampliado y embellecido en la literatura pía islamista (Khalidi 160), tal cual
se puede observar en las sīras y los hadices propios de las distintas comunidades muslimes a
través de los siglos. De acuerdo con Frederick Colby, muchos de los relatos en torno al Isrā
difieren en los detalles: algunos de éstos manifiestan que el famoso viaje milagroso no fue físico,
sino espiritual; otros declaran que el periplo simplemente fue un sueño que Mahoma tuvo
mientras dormía dentro de la Ka‘abah, o durante la estadía del Profeta en la casa de amigos y
familiares (Narrating 15). El debate en torno a la naturaleza alegórica o literal del Viaje
nocturno ha sido un asunto que ha interesado a comentaristas, teólogos y estudiosos del islam
desde la Edad Media hasta nuestros tiempos. A ello se refiere la orientalista alemana Annemarie
Schimmel cuando afirma que entre los relatos islámicos éste no sólo ha sido el más estudiado por
lo historiadores y eruditos, sino también el que a lo largo de siglos ha suscitado más debates y
controversia (And Muhammad 161). Y aunque determinar si tal desplazamiento atribuido al
Profeta Mahoma fue o no un evento real no concierne propiamente a este trabajo de
investigación, lo cierto es que esta ha sido una leyenda vital en la tradición islámica en general, y
por supuesto, en la cultura de los cripto-musulmanes españoles del siglo XVI.

El pasaje del Corán que ciertas tradiciones islámicas han asociado directamente con el
Miʿrāj o ascensión del Profeta a los cielos no deja de ser menos enigmático que el versículo que
se concibe como referencia al Isrā. Se ha considerado que las dieciocho aleyas que aparecen al
principio de la Sūrat An-Najm o Sura de la Estrella, aluden al talente veraz de Mahoma, a su
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honradez y a dos visiones trascendentales otorgadas por Dios al Profeta en dos ocasiones
distintas. Veamos a continuación los versículos coránicos que, según muchos exégetas, aluden a
dicha experiencia milagrosa de Mahoma.
Vuestro paisano no se extravía, ni se descarría. No habla por propio impulso. No es sino
una revelación que se ha hecho. Se le ha enseñado el muy poderoso, fuerte, majestuoso,
mientras él estaba en lo más alto del horizonte. Luego, se acercó y quedó suspendido en
el aire, estaba a dos medidas de arco o menos. Reveló a su siervo lo que reveló. No ha
mentido el corazón en lo que vio. ¿Disputaréis, pues, con él sobre lo que ve? Ya le había
visto descender en otra ocasión, junto al azufaifo del confín91, junto al cual se encuentra
el jardín de la Morada, cuando el azufaifo estaba cubierto por aquello. No se desvió la
mirada. Y no erró. Vio, ciertamente, parte de los signos tan grandes de su Señor (Sura
53: 1-18).
A pesar de la controversia en torno a cuál debería ser la interpretación más adecuada de estos
versículos, polémica irresuelta hasta la fecha, el Profeta Mahoma es la persona a quien, desde los
inicios del islamismo, muchos comentaristas e intérpretes han considerado como el receptor de
tales vislumbres trascendentales (Colby, Narrating 18-19). En cuanto a la entidad que el
“paisano” ve descender junto al “azufaifo del confín” y que en otra ocasión vislumbra en “lo más
alto del horizonte”, también hay distintas opiniones. Mientras ciertos intérpretes alegan que este
ente trascendental que “reveló a su siervo lo que reveló” es el ángel Gabriel, hay quienes han

91

De acuerdo con Juan Vernet, en la tradición musulmana es un árbol situado en el séptimo cielo
(El Corán 474, n.14). De acuerdo con Cirlot, en todas las tradiciones el árbol es uno de los
símbolos esenciales; en su sentido más amplio el árbol representa “la vida del cosmos, su
densidad, crecimiento, proliferación, generación y regeneración. Como vida inagotable equivale
a eternidad” (Diccionario de símbolos 89). En la leyenda musulmana, este símbolo universal
aparece —en su carácter cósmico y astral— como emblema axial o lugar donde la realidad
celestial (en su manifestación más elevada) de enlaza con lo Absoluto.
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entendido que el pasaje pudiese estar refiriéndose al propio Alá (Aljamiado Narratives 31; Colby
18). Es probable, y en ello concuerdo con Colby y con William Rueter, que la fuente que inspira
la escena del Miʿrāj en la que a Mahoma se le permite acercarse y conversar frente a frente con
Dios se encuentre de estas enigmáticas aleyas. Desde esta lectura, el citado fragmento de la
leyenda escatológica indicaría que dicho pasaje de la Sura 53 ha sido interpretado por ciertos
sectores de la tradición musulmana como un encuentro literal entre Mahoma y la Providencia, tal
cual vemos en los distintos relatos del Miʿrāj.
A través de los siglos, exégetas y estudiosos de la religión islámica —basándose en el
pasaje citado de la Sura 53— han sugerido que Mahoma, literalmente, vio a Dios (Colby,
Narrating 16-17). La aceptación de dicha visión beatífica no ha sido extraña a islamistas de
todas las épocas. Por tal razón, no es difícil imaginar que lectores y comentaristas del Corán que
interpretan que las ambiguas aleyas iniciales de la Sura de la Estrella aluden a un avistamiento
milagroso, también hayan asociado siete aleyas de la Sūrat at-Takwīr o Sura del
Obscurecimiento como reiteración de tales visiones. Estas aleyas declaran:
“Sí, es la palabra de un Enviado noble, que dispone de poder junto al Señor del Trono,
firme, obedecido allí, de confianza. ¡Vuestro paisano no es un poseso! Le ha visto en el
claro horizonte, no es avaro de lo oculto. No es la palabra de un demonio maldito” (Sura
81: 19-25).
Para quienes asumen que el Profeta en realidad vislumbró lo Divino, los versículos que acabo de
citar parecerían confirmar la veracidad de los avistamientos miríficos hipotéticamente otorgados
por la Divinidad al Profeta, así como su lucidez e inefabilidad. Desde esta misma perspectiva,
estas aleyas, parecieran a su vez señalar la primacía de Mahoma en el islam, quien según el
pasaje coránico “dispone de poder junto al Señor del Trono”. Por un lado, el pasaje señala la
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visión beatífica del Mensajero, pero al mismo tiempo alude a la imagen de éste como ente con
mucho poder.
A pesar de que las aleyas de las Suras 53 y 81 que se conciben como fuente escueta del
Miʿrāj no aluden directamente a una ascensión a los cielos, sí parecen sugerir la idea de que hay
un ascenso92. Según Rueter, esta idea del ascenso, con el paso del tiempo, fue asociada con el
primer versículo de la Sura 17 o Sura del Viaje nocturno (Aljamiado Narratives 32) que dice que
al “Siervo” han de mostrarle “signos”. Cuando se asocian los tres pasajes coránicos, los “signos”
que según la Sura 17 el “Siervo” ha de ver, corresponden con las visiones beatíficas que se
mencionan en las Suras 53 y 81: los signos que el servidor de Alá ve “en lo más alto del
horizonte” y “junto al azufaifo del confín”. Los estudiosos de la materia reconocen que es difícil
determinar con exactitud cuándo y cómo el Viaje nocturno y el Miʿrāj o ascensión comenzaron a
asociarse. Esta dificultad quizás se deba en parte a que no existen documentos escritos que
permitan determinar tal cosa, ya que durante los dos primeros siglos del islamismo los relatos en
torno al hipotético viaje escatológico del Profeta atañían mayormente a una tradición oral
(Colby, Narrating 29). Sin embargo, Colby demuestra que la conexión de estos tres pasajes
coránicos ya estaba bien establecida para el siglo IX de nuestra era (Narrating 15). Entre la
amplia tradición de textos que desde los inicios del islamismo hasta el medievo reelaboran los
conjeturales acontecimientos que toman lugar durante el viaje nocturno y ascensión del Profeta,
se encuentran la Sīrat Rasūl Allāh (s. VIII) de Ibn Isḥāq, los hadices (o escritos cuyos orígenes se
remontan a la tradición oral) y las versiones “noveladas” de las sīras o biografías del Profeta
atribuidas a Abū-l-Ḥasan-al-Bakrī, escritas durante el siglo XIII.

92

En todas las tradiciones, el simbolismo de la ascensión y de la subida significa trascender o
superar la condición humana y acceder a niveles cósmico superiores, entendido como una
evolución de la conciencia humana (Cirlot, Diccionario de símbolos 100).
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En cada una de sus diversas versiones, la leyenda del Miʿrāj ha pretendido elaborar más
detalladamente lo que no se narra en las aleyas coránicas que de acuerdo con muchos exégetas
aluden al viaje milagroso y ascensión de Mahoma. Sin embargo, más que una reelaboración
literaria que ha buscado darles cierta coherencia a acontecimientos narrados escuetamente en el
Corán, el Miʿrāj sustenta doctrinas islámicas que se asumen implícitas en dichos pasajes
enigmáticos y que con el pasar del tiempo se van desplegando. Con respecto a los textos de esta
índole, la Escuela Perennalista plantea que todas las reelaboraciones doctrinales, “which follow a
Revelation, usually at some historical distance, do not, essentially, constitute an ‘addition’ to the
tradition but an unfolding of principles and perspectives which until then have remained implicit
(Oldmeadow, Traditionalism 65). Entonces, desde la perspectiva de los perennalistas, la leyenda
del Miʿrāj no solo constituiría una simple reelaboración copiosa basada en tres ambiguos y
lacónicos pasajes coránicos que hipotéticamente hacen referencia a una aventura escatológica,
sino más bien un relato que responde a la necesidad que con el paso del tiempo tienen los
creyentes de actualizar a su época ciertas doctrinas islámicas. A ello alude Vuckovic cuando
refiriéndose a las distintas versiones del relato del Miʿrāj declara que dicho texto —a través de
los siglos— ha contribuido a la construcción de la comunidad islámica, ya que éste, encierra en
sí cuestiones que tienen que ver, entre otras cosas, con la legitimidad de los musulmanes, su fe,
identidad y la subsistencia de su religiosidad (Heavenly Journeys 123). Una de las enseñanzas
que se desarrolla en este texto es la versión islámica del concepto universal de la Trascendencia o
ascensión del alma a un plano metafísico.

Con el paso del tiempo y la expansión del islam, la narración del Miʿrāj fue integrando en
sí elementos de distintas tradiciones hasta convertirse en una leyenda híbrida. En el relato, tal
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cual señala Schimmel, se divisan interesantes paralelos con narraciones procedentes de la India,
Iraq, así como elementos que parecen haber surgido de visiones o experiencias chamánicas (And
Muhammad 161). Aunque hasta donde tengo conocimiento no hay estudios que descifren con
precisión dónde, cómo, cuándo y específicamente cuáles textos (o relatos de tradición oral)
influyeron en la construcción de la leyenda del Miʿrāj, concuerdo con Schimmel cuando sugiere
que es muy posible que dicha leyenda musulmana —al entrar en contacto con distintas
tradiciones culturales, religiosas, orales y literarias— hubiese sido influida o “contaminada” por
relatos, mitos y pasajes de distintas procedencias. Aparte de las obvias referencias al alma
platónica que posee la capacidad natural de elevarse por las alturas, recorrer las esferas
superiores y gobernar todo el universo (La República 614a-621d; Fedro 246 c), es interesante
observar que al igual que el Kitāb al-anwār, la leyenda del Miʿrāj exhibe —a mi modo de ver—
analogías interesantes con textos como el Bhāgavata Purāṇa o Śrīmad Bhāgavatam de la
literatura védica.
Uno de los pasajes védicos que parcialmente pudo haber influido (o que de algún modo
convergió por contaminatio) en la popular leyenda islamista aparece en el tercer capítulo del
libro noveno del Śrīmad Bhāgavatam, donde se narra el relato de Kakudmî, un rey muy virtuoso
que al no encontrar en la tierra el esposo perfecto para su hija Revatī, aprovecha el favor que
tiene ante los dioses y asciende con ésta a Brahmaloka (o dimensión Trascendental) para
entrevistarse con el dios Brahmā y solicitarle que le consiga un esposo digno de su eminente y
puro linaje, con el cual ella se pueda casar. Después de hacerlos esperar unos minutos porque
estaba presenciando un performance realizado en su honor por los Gandharvas93, el dios invita al

En los Purāṇas y otros textos del hinduismo los Gandharvas son deidades masculinas que en
los planos superiores, entre otras tareas celestiales, cantan y bailan para entretener a los dioses
(The Penguin Dictionary of Religion in India).
93
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rey y a la princesa a pasar a su salón real con tal de atenderlos. Al escuchar la solicitud del rey,
el Señor Brahmā se ríe a carcajadas y promete concederle su deseo, no sin antes informarle a
ambos que han pasado muchos miles de años en la tierra, y que al descender de nuevo al plano
físico su hija podrá casarse con el Señor Balarāma, que es un poderoso avatar o encarnación del
dios Viṣṇu (Libro 9, Cap. 3: 29-36).
Aparte de la ascensión a una dimensión celestial y de una entrevista con un ente
Trascendente, otro aspecto que el Miʿrāj tiene en común con la leyenda védica del rey Kakudmî
es la alusión al concepto del tiempo. El Śrīmad Bhāgavatam relata que cuando el rey Kakudmî y
Revatī descienden a la tierra han pasado muchos miles de años, aunque para ellos la experiencia
de ascender, esperar y conversar con la divinidad ha sido cuestión de minutos. En cambio, en
algunas de las tantas versiones del Miʿrāj, en cuanto al tiempo ocurre lo opuesto a lo que se lee
en el relato de Kakudmî. En dichas versiones de la leyenda musulmana, se narra que cuando
Mahoma regresa a su lecho una vez culminado su periplo milagroso, la cama donde estaba
acostado antes de ser despertado por Gabriel está tibia todavía, y la jarra con agua que se había
caído al momento de haber sido arrebatado, aún no se había vaciado (Schimmel 161). Entonces,
la experiencia del viaje escatológico que para el Profeta duró varias horas, en el plano terrestre
—según versiones del texto— fue sólo cuestión de segundos. Es curioso observar que ambos
relatos manifiestan, a su manera, la idea de que la eminente experiencia de lo Divino implica
cierta variación en la forma de percibir el tiempo. Esta variación en el tiempo, nos remite a la
experiencia mística, en la cual, según se ha dicho, para el místico o devoto se altera la percepción
del tiempo ordinario.
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De acuerdo con Schimmel, las primeras versiones de la leyenda del Miʿrāj tenían una
intención práctica y específica: la de mostrar al Profeta Mahoma como intercesor de la
comunidad islámica frente a Dios (And Muhammad 160). Sin embargo, la estudiosa alega que a
través del tiempo dicho propósito fue modificándose según las necesidades de cada época y de
cada tradición musulmana en particular; para satisfacer las insuficiencias que las diversas
comunidades islámicas experimentaban, fueron necesarias las reelaboraciones que del Miʿrāj se
realizaron con el pasar de los años (160-161). Los filósofos perennalistas sostienen que las
modificaciones de textos que provienen o se basan en pasajes de las sagradas escrituras de algún
credo, siempre tienen el objetivo de refutar posibles errores doctrinales y de reanimar el
decreciente poder de la “intuición” (Oldmeadow, Traditionalism 65). Es decir, que aparte de
pretender solventar ciertas necesidades de orden sistemático de alguna comunidad religiosa, las
reelaboraciones de leyendas (como el Miʿrāj) tienen también como objetivo el satisfacer el
anhelo por alcanzar un nivel de realidad trascendental, más allá de lo concebible por la
inteligencia humana. En el islamismo, el Paraíso comprende esa realidad superior e inefable que
se concibe como el fin óptimo de la existencia de quienes han vivido conforme a lo pautado por
Alá en el Corán.
Más allá de señalar hacia lo Providencial y a la vez actualizar doctrinas islámicas en
conformidad a las necesidades vigentes de ciertas comunidades, el Miʿrāj manifiesta rasgos
propios de relatos mitológicos. Una de las funciones principales de los mitos, según Campbell
en Myths on Light, es la de es la presentar una imagen del universo que enlaza lo Trascendental
con lo cotidiano (5). Al igual que el Kitāb al-anwār, la leyenda del Miʿrāj podría leerse como un
relato mitológico que concede a la comunidad islámica en general, un Centro sagrado que, como
discutimos en el capítulo anterior, es un elemento esencial en las culturas tradicionales. En esta
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leyenda escatológica, que es la más conocida en la tradición muslímica (Lange, Paradise 116), el
Profeta Mahoma vuelve a aparecer como modelo de virtud, y también como símbolo o
personificación del axis mundi. Si en el Libro de las luces Mahoma es figurado como una
entidad divina que enlaza lo Absoluto con lo relativo, en la leyenda del Miʿrāj ocurre lo mismo,
pero de forma contraria, ya que en ésta el Mensajero aparece como un ser capaz de articular lo
humano con lo Providencial.

Breve nota sobre el Miʿrāj en Europa
La versión del Miʿrāj que penetra en la Europa medieval a través de la Península Ibérica
es ya una amalgama de múltiples tradiciones, sobrecargada de material legendario” (LópezMorillas, Textos aljamiados 29). En España, por razones históricas obvias y muy conocidas, el
relato musulmán acaparó la atención de los cristianos. Durante el siglo XIII, el rey Alfonso el
Sabio (1221-1284) mandó a traducir esta leyenda escatológica del árabe al castellano, luego, de
dicha lengua romance solicitó otra traducción del texto islamista al latín y consecuentemente una
tercera traslación al francés (Hyatte, The Book of Muhammad’s Ladder 21)94. La versión
castellana del texto alfonsí está desaparecida, pero disponemos de la versión francesa conocida
como Le livre de l’eschiele Mahomet (c. 1264), cuya fuente —según declara el traductor y
notario italiano Bonaventura de Siena— es la traducción española de la leyenda. En la
introducción a la versión francesa, de Siena explica claramente las dos razones por las cuales
aceptó tal encomienda del rey Alfonso:

En su tesis doctoral, William Rueter señala que la traducción castellana del Miʿrāj solicitada
por Alfonso el Sabio se basaba en una versión árabe de al-Bakrī, la cual circulaba en la Península
Ibérica durante el medievo (Aljamiado Narratives 49).
94
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One in order to fulfil my lord’s commission, and the other is so that people may learn
about Muhammad’s life and knowledge and so that after they have heard and become
acquainted with the errors and unbelievable things that he recounts in this book, the
legitimate Christian religion and truth which is in [Christ] will thus be more fitting and
pleasing to embrace and keep to for all those who are good Christians (97)95.
Según da a entender el intérprete y escribano, el rey solicita la traducción de la leyenda
escatológica para sustentar teológicamente la lucha contra el islamismo, y quizás también para
que el texto sirviera como tratado proselitista a favor del cristianismo. Sin embargo, la riqueza
que a través de varias generaciones adquirió la leyenda del Miʿrāj aparentemente fue también
admirada en la Europa del medievo, llegando a ser considerada como una joya literaria del
género escatológico (Echevarría, “La reescritura…” 174); y es muy posible que el relato,
discretamente, haya sido empleado más de una vez como modelo literario. En la actualidad es
bien conocido el caso de Dante Alighieri (1265-1321) quien, como ha demostrado Miguel Asín
Palacios en su famoso estudio, parcialmente se basó en la leyenda escatológica musulmana para
crear su Divina commedia (s. XIV)96.

El Libro de la escala de Mahoma o The Book of Muhammad’s Ladder, trad. del francés al
inglés de Reginal Hyatte (1997).
96
Para más detalles con respecto a la influencia del Libro de la escala de Mahoma en la obra
escatológica de Dante, ver el estudio Escatología musulmana en la ‘Divina Comedia’ (1919) por
Miguel Asín Palacios. Sin embargo, como dato curioso se puede añadir que en el Canto XXVIII
del Infierno, Dante incluye a Mahoma entre los condenados y torturados en la novena fosa. En
dicho canto el Profeta se describe como un ente que lleva una enorme herida desde la barba hasta
el vientre, su corazón latente está a la vista y sus intestinos sucios de excremento le cuelgan por
las piernas (vs. 22-63). Es interesante el marcado contraste que se puede observar entre la
condición de los intestinos del Profeta tal cual aparecen en el Libro de las luces y en cómo se
presentan éstos en la Divina comedia. Mientras que en la sīra aljamiada las vísceras son
limpiadas por tres entidades celestiales, en el poema dantescos aparecen sucias de excremento.
Como se ha anotado en el capítulo anterior, según Cirlot, los intestinos aluden a las ideas en
circulación (Diccionario de símbolos 262) y por ende a la capacidad de discernir.
95
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Entre los moriscos españoles del siglo XVI, el relato escatológico conocido en la
comunidad morisca como el Kitāb al-miʿrāj o Libro de la escala, continuó reproduciéndose y
circulando clandestinamente en versiones aljamiadas, de las cuales seis han llegado hasta
nosotros (Rueter, Aljamiado Narratives 132). De acuerdo con Rueter, los “últimos musulmanes
de España” fueron capaces de reconocer el potencial que la leyenda en sí contenía y por ello la
emplearon como narración que los remitía a consolidar su identidad como comunidad religiosa,
legitimar su fe y la imagen de su Profeta (132); lo que demuestra que el relato, como es de
esperarse de toda reelaboración doctrinal, se actualizaba para satisfacer las necesidades de los
agarenos quinientista. Sin embargo, aparte de servir como texto discursivo que afianzaba las
antiguas tradiciones y doctrinas religiosas de los cripto-musulmanes del Siglo de Oro, el Libro de
la escala, a mi juicio, manifiesta también aspectos de orden mitológico. La narración morisca
manifiesta talantes que, a través de símbolos e imágenes universales, enuncian principios que
tienen que ver con la instintiva búsqueda humana por lo Trascendental. Si por un lado el texto
—entre sus distintos niveles de lectura— explora aspectos que aluden a un entendimiento tanto
personal como impersonal de lo Divino o Realidad inefable, por otro parece que registra y
celebra una visión holística de la realidad. Tales representaciones presentes en la versión
aljamiada del Miʿrāj están en consonancia con una perspectiva del mundo que de acuerdo con la
Escuela Tradicionalista era propia de la antigüedad hasta (más o menos) la época renacentista
(Coomaraswamy, The Door in the Sky 199).

3.2 La leyenda del Miʿrāj como mito social de los moriscos
Joseph Campbell, en The Power of myths, alega que existen dos clases de mitologías que
son completamente diferentes entre sí: la mitología que asocia al hombre con el mundo natural y
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la mitología estrictamente sociológica, que es aquella que enlaza al individuo a una sociedad en
particular y le otorga un Centro sagrado (28). Por su parte, Schuon señala que la noción de lo
sagrado en todas las tradiciones es un ingrediente fundamental, pues desde sus orígenes el
hombre ha tenido la necesidad de reconocer que existe “that which is immutable, inviolable and
thus infinitely majestic”, ese talante que “is in the very substance of our spirit and of our
existence” (Understanding Islam 26). A partir de estos planteamientos, las versiones aljamiadas
del Libro de las luces y del Libro de la escala, corresponden con relatos que se adscribirían a lo
que Campbell ha denominado como “mitología sociológica”, pues estas narraciones
posiblemente evocaban en los cripto-musulmanes del siglo XVI un sentido de pertenencia,
recordándoles que eran parte integral de la gran comunidad islámica cuyos valores se estimaban
eternos y de orden superior.
De acuerdo con Campbell, una de las funciones principales de los mitos consiste en “to
carry the individual through the course of life” (Myths of Light 5), y a la misma vez concederles
a los miembros de una tradición en particular instrucciones de orden espiritual (The Power of
Myths 71). Ese “curso de la vida” al que alude el mitólogo estadounidense, a veces pedregoso y
hostil, es al mismo tiempo la fortaleza del practicante y su “talón de Aquiles”, pues le ofrece al
creyente la oportunidad de adiestrarse en el perfeccionamiento de la constancia y la virtud,
puesto que en las llamadas “religiones sociológicas” se tiene por axiomático que sin empeño ni
gracia es imposible alcanzar a Dios. Por lo tanto, durante el siglo XVI las versiones aljamiadas
del Libro de las luces y del Libro de la escala pudieron haber funcionado entre los agarenos
clandestinos de España como relatos que guiaban e instruían a dicho marginado grupo social en
materias cotidianas que tenían que ver con lo religioso, así como en aspectos de carácter más
espiritual y profundo.
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A la necesidad fundamental de tener un sentido de Origen y de objetivo Supremo —
factor común en todas las culturas tradicionales— se refiere Schuon cuando alega que “In
traditional worlds, to be situated in space and time is to be situated in a cosmology and in an
eschatology respectively” (Light on the Ancient Worlds 10). Es decir, que la noción de espacio y
tiempo son necesarias en las culturas tradicionales porque les otorgan a sus miembros un sentido
de pertenencia, así como un propósito de vida y por ende un destino final presuntamente en el
“más allá”. Entonces, desde la perspectiva perennalista, podríamos decir que para los criptomusulmanes españoles del siglo XVI, los relatos con talantes mitológicos de los que nos
ocupamos en este estudio, pudieron funcionar como narraciones que potencialmente les
proporcionaban a dichos prosélitos imágenes e ideas que reforzaban en ellos su sentido de
identidad, así como su concepción de espacio correspondiente tanto en el al-dunyā o mundo,
como en la-hiya l-ḥayawān o “Morada Postrera”.
Mientras el Libro de las luces se ocupa del origen sagrado de la tradición islámica —fase
que inaugura el principio del tiempo y la creación terrenal—, la leyenda del Miʿrāj se encarga de
delinear la senda espiritual que ha de conducir a los creyentes de regreso hacia la Providencia, o
a esa fase óptima en la que el tiempo y lo creado en la dimensión material cesan de ejercer
influencia sobre la entidad viviente. Recordemos que esta noción de vuelta a la Base, aparte de
ser una idea que compete a muchos credos, se ilustra claramente en varias aleyas coránicas,
especialmente en aquella que dice: “¿Desearían una religión diferente de la de Alá, cuando los
que están en los cielos y en la tierra se someten a Él de grado o por fuerza? Y serán devueltos a
Él” (Sura 3:83). Por lo tanto, se puede decir que para los musulmanes la leyenda del Miʿrāj es
un relato que trata sobre la doctrina islámica de la salvación, o del retorno a la Base: al Alŷannah
o Paraíso prometido a quienes han mantenido firmes en la fe.
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Si tomamos como punto de partida el discernimiento básico de la filosofía perenne, es
decir, el planteamiento metafísico que distingue lo Real de lo ilusorio, o lo Absoluto de lo
relativo, se determinaría que existe una reciprocidad tanto metafórica como conceptual entre las
dos populares leyendas aljamiadas sobre el advenimiento de Mahoma y su viaje escatológico. Si
para los moriscos de la España del siglo XVI el relato del Kitāb al-anwār simbólicamente
corresponde a un “descenso” en el que lo Real y eterno desciende al plano de lo ilusorio y
temporal, lo narrado en el Miʿrāj podría interpretarse como su fase complementaria, ya que en
esta importante leyenda islámica alegóricamente se recrea la antigua noción universal de la
“ascensión” de lo irreal e “indigno” hasta la dimensión de lo Real y Excelso. Desde esta
perspectiva perennalista, el Libro de la escala corresponde al cierre de un ciclo cuya apertura se
ilustra en lo narrado en el Libro de las luces. Ambos relatos aljamiados, como se ha dicho, son
textos refundidos de relatos escritos originalmente en árabe, que a su vez son reelaboraciones
coránicas. Es muy probable que estas narraciones constituyeran para sus receptores criptomusulmanes del Siglo de Oro una especie de mitología social que los “centralizaba” e instruía en
cómo debían conducir su vida en pos de lo que concebían como su objetivo Óptimo.
Al igual que el Kitāb al-anwār, el relato que aparece en el Miʿrāj de los moriscos
contiene en sí un repertorio de imágenes y símbolos universales que, reiterando nociones
planteadas en el Corán, informaban a los clandestinos agarenos sobre nociones inefables, que al
mismo tiempo les servían como herramienta orientadora en el hipotético sendero hacia la
Providencia.
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3.3 Algunos símbolos perennes en el Miʿrāj97 de los moriscos
La Escuela Perennalista plantea que los símbolos de las culturas y religiones tradicionales
se conciben como revelaciones de un orden trascendente, a través de los cuales el hombre —
habitante de una realidad “inferior”— puede ser conducido de regreso al “reino de lo Superior”.
Por lo tanto, en dichas tradiciones, comprender sus símbolos es aceptar que el universo posee
una estructura jerárquica (Oldmeadow, Traditionalism 104). La noción de una ordenanza
escalonada del universo, tal cual se concebía en la antigüedad y todavía en la cultura de la
Europa medieval, es también un principio fundamental de la tradición islámica de todos los
tiempos, puesto que en ésta se tiene por axiomático que la naturaleza, aparte de tener su origen
en la Base, en su dinamismo congénito constantemente celebra a su Creador (Sura 62:1). En el
islam, todo lo que existe se somete a Alá —principio y fin de lo relativo y temporal—; e
inclusive, se sabe que en la cultura islámica toda legislación política está por debajo de la
Shariah98 o Ley Divina, tal cual se establece en el Corán. Cuando se asume que el orden social
de una tradición está vinculado en todos los niveles posibles a principios Eternos, como es el
caso de la tradición musulmana en general, no es incoherente determinar que las cosas por
naturaleza tácitamente remitan al ser humano hacia lo que en tal o cual tradición se concibe
como la Realidad Óptima. Es por esta razón que en dichas culturas tradicionales los símbolos

97

En este trabajo, al citar pasajes de este relato escatológico morisco, utilizo las versiones
aljamiadas del texto editadas por Consuelo López-Morillas y William Rueter, quienes han
editado los siguientes manuscritos donde aparece la leyenda del Miʿrāj: Ms. J9, Ms. T17, M. J60
& BNP 1163.
98
Este vocablo deriva de una palabra arábiga que significa ‘camino’ o ‘sendero’; con frecuencia
la palabra se traduce como ‘ley’ y generalmente alude al conjunto de deberes y obligaciones a los
que los muslimes deben adherirse. Estas leyes señaladas en el Corán, abarcan la relación entre
los musulmanes individuales con Dios y con otros seres humanos, asimismo la ética y la vida
ética en general (Dictionary of Islam).
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pueden concebirse como revelaciones que sintonizan la mente de las personas con la
Providencia.
El simbolismo perenne que compete a las religiones y sociedades tradicionales, de
acuerdo con Kenneth Oldmeadow, está compuesto siempre de un lenguaje “objetivo” que se
concibe, no según los impulsos del “gusto” individual o colectivo, sino más bien conforme a la
naturaleza de las cosas que están en perfecta conformidad con las leyes pautadas por el Altísimo
(Traditionalism 105). Y la naturaleza, tal cual se concibe en dichas tradiciones, es una expresión
o exteriorización de la Voluntad Divina presente en todo lo creado (Guénon, Symbols 9). Es por
esta razón que el simbolismo que incumbe a religiones tradicionales como el islam, se basa en
analogías o correspondencias lógicas deducidas por observaciones de las leyes naturales.
De acuerdo con Guénon, los símbolos perennes apelan de igual modo a las personas
cultas y a las menos instruidas, pues estos emblemas, aunque por principio básico hacen
referencia a lo Providencial, se caracterizan por su flexibilidad y capacidad de adaptarse a las
posibilidades intelectuales de cada persona. Para el humanista francés, dichos símbolos ayudan a
que la gente pueda —“más o menos” o “completamente”— comprender la verdad que
representan (8). Es por ello que no es arriesgado pensar que los cripto-musulmanes quinientistas
de España, cuya religiosidad clandestina se fundamentaba en principios del islam (y por ende,
principios propios de las culturas tradicionales), posiblemente entendían los símbolos que
aparecen tanto en el Libro de la escala como en otros textos aljamiados de la época. Estos
emblemas perennes manifiestan correspondencias lógicas con las leyes naturales y la experiencia
humana, y como es de esperarse, remiten a sus receptores al plano Trascendental. Asimismo,
poseen una versatilidad figurativa que le ofrecía a los lectores y oyentes distintos modos de
interpretación en concomitancia con sus posibilidades intelectuales.
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En referencia a la comprensión de los símbolos universales, Campbell tiene un
planteamiento análogo al de René Guénon. Según él, cada persona entiende o percibe un mismo
símbolo de modo distinto y, por lo tanto, el emblema evocará en un receptor una respuesta o
sentimiento en correlación a lo que ese individuo esté “listo” a deducir del símbolo. Siguiendo
las teorías del psiquiatra y psicoanalista Carl G. Jung en torno al subconsciente, Campbell
plantea que, aunque no se comprendan intelectualmente, los símbolos tienen la cualidad de
activar las mentes de las personas y de conducirlas a cierto estado de conciencia que, de algún
modo inexplicable, impulsa los poderes más profundos de su psiquis (Pathways to Bliss 93)99.
Es probable que esta maleabilidad que tanto Jung como Campbell les adjudican a los símbolos
tradicionales, parcialmente sea uno de los elementos que contribuyan al hecho de que
reelaboraciones doctrinales, como el Libro de las luces y el Libro de la escala, contribuyesen a
que se mantuviese encendida la llama de la fe islámica de los moriscos españoles del siglo XVI,
quienes a sabiendas que su vida corría peligro, siguieron siendo fieles, en la medida de sus
posibilidades, a los preceptos de la religión de sus ancestros. Esta adherencia a sus tradiciones
religiosas de antaño, posiblemente se debía en parte a los sentimientos que suscitaban los
símbolos que aparecen en sus textos aljamiados. Estos emblemas posiblemente despertaban en
estos musulmanes clandestinos aspectos profundos de su psiquis.

Aparte del viaje como símbolo principal del relato, en las versiones aljamiada del Miʿrāj
se destacan, en mi opinión, dos clases de símbolos que podrían catalogarse de perennes, debido a
su recurrencia en distintas culturas y tradiciones religiosas. Cada uno de estos emblemas, de una

99

Campbell también añade que a lo largo de su evolución el hombre ha ido desarrollando la
capacidad de responder de este modo antes los símbolos (Pathways to Bliss 93).
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u otra forma, aluden a lo Trascendente. Los símbolos que se despliegan en las distintas versiones
de la narración son: a) los símbolos de axis mundi o “eje del mundo”, y b) los portentosos o
pasmosos, es decir, aquellos que producen en los lectores u oyentes un sentimiento
sobrecogedor. Los emblemas que más se destacan en el Miʿrāj de los moriscos son aquellos que
se asocian al concepto del axis mundi, entre los cuales se encuentran: el Profeta, el corcel mítico
llamado al-Burāq que cabalga Mahoma cuando se desplaza desde La Meca hasta al-Masjid alAqṣā en Jerusalén, la escala por donde asciende el Mensajero a la dimensión celestial, los
umbrales (y portones) por los que tienen que cruzar Gabriel y el Enviado para entrar a cada uno
de los siete cielos, y los distintos árboles extraordinarios que vislumbran el Enviado de Alá y su
guía mientras transitan por los diferentes paraísos. Entre los símbolos portentosos que se
acentúan en las versiones aljamiadas de la leyenda islamista podemos mencionar: los ángeles y
entidades de terrible aspecto tales como el ángel Gabriel, Malaku al-Mawt o Ángel de la Muerte,
el ángel Mikāyil y el infierno.

a) Los símbolos de axis mundi
Recordemos que de acuerdo a los filósofos perennalistas, entre los símbolos del axis
mundi se encuentran aquellos que aluden a espacios donde virtualmente confluyen distintos
planos o niveles de realidad. Estos puntos axiales se piensan como “pasadizos” en los que los
devotos místicamente se desplazan a otros planos, ya sean “elevados” o “inferiores”. Centros
religiosos, antiguos y modernos, tales como: Delfos, los Himalayas, Jerusalén, La Meca, Machu
Picchu, la ciudad de Benarés en la India y Lhasa en el Tíbet, por mencionar algunos,
corresponden con lo que los perennalistas conciben como axis mundi, pues dichos lugares
sagrados han sido (y algunos de ellos continúan siendo) en sus respectivas tradiciones, centros
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religiosos importantes donde se ha tenido por axiomático que lo terrenal se enlaza con lo
celestial.
En la principal leyenda escatológica de los moriscos quinientistas, se hacen referencias
directas a los dos centros religiosos más importantes del islam. Al principio del relato, Mahoma
especifica su ubicación geográfica justo antes de la aparición del ángel Gabriel cuando establece
que “estaba posado entre Aṣafā y al-Marwata” (T17 161v, Rueter, Aljamiado Narratives 175).
Aṣafā y al-Marwata son dos colinas ubicadas actualmente en al-Masjid al Haram o Mezquita
Sagrada en La Meca. Desde los orígenes del islam, los peregrinos que acuden a la ciudad santa a
realizar el ritual del Hajj, circulan siete veces entre estas dos colinas consideradas sagradas. El
otro lugar santo al que se hace referencia directa en la leyenda aljamiada aparece más adelante en
la narración, cuando el Profeta y su guía arriban a Jerusalén, específicamente a al-Masjid alAqṣā, donde Mahoma encabeza una plegaria junto a profetas de la tradición judeo-cristiana (178180)100. En esta ciudad santa, según la tradición islámica y tal cual se describe en la leyenda del
Miʿrāj, Mahoma ascendió en cuerpo y alma a los cielos. Sin embargo, no hay que perder de
vista que, en concordancia con los planteamientos de la Escuela Perennalista, en el mundo físico
todo se relaciona con la conciencia del hombre que en su naturaleza esencial —en mayor o
menor grado— manifiesta la Sabiduría divina. Por lo tanto, los símbolos axiales, aunque sean
espacios geográficos concretos, son siempre metáforas de la manifestación del espíritu en su
forma material y por ello refieren al creyente a un estado de conciencia superior. De acuerdo con
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Desde el punto de vista perennalista, no es casual que Mahoma rece en la Mezquita Lejana en
Jerusalén, puesto que este recinto —símbolo del axis mundi— es sagrado para los muslimes y,
por lo tanto, en la tradición islámica se tiene la noción general de que las oraciones o rituales que
allí se realicen son muy auspiciosos para los creyentes. En cuanto a la ṣalāt u oración ritual de
los musulmanes, Schimmel alega que el Profeta alguna vez se refirió a la ṣalāt como un “viaje
celestial” (And Muhammad is His Messenger 169).
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Coomaraswamy, el verdadero “Axis of the Universe is a universal and not a local position: the
‘navel of the earth’ is ‘within you’”; para el humanista cingalés, el propósito primordial de los
emblemas universales del axis mundi es el de darle nacimiento al Cristo que habita en el interior
de cada persona (The Door in the Sky 198-199). En otras palabras, los símbolos del “eje del
mundo” promueven la búsqueda de la sabiduría eterna que según las distintas tradiciones
religiosas de antaño yace en el interior de todos los seres humanos.
Otros emblemas del axis mundi corresponden a objetos, animales y entidades terrenales o
divinas a los que se aluden en textos sagrados, leyendas y relatos mitológicos. Estos símbolos
axiales, de una u otra forma, sugieren la noción de “desplazamiento” entre distintos planos de
conciencia o niveles de realidad, es decir, proponen el acceso a un entendimiento de la Verdad
eterna que luego de adquirida ha de ser compartida con otros individuos. Como ejemplo de los
emblemas axiales más recurrentes, de acuerdo con Guénon, se encuentran el árbol, el carruaje y
la escala (Symbols of…, 324-325). Curiosamente, estos tres símbolos o derivados aparecen en
las versiones aljamiadas del Libro de la escala. A mi parecer, aparte del personaje del Profeta
Mahoma —que como se explicó en el capítulo anterior se corresponde con un símbolo axial —,
la escala es el símbolo más importante del Miʿrāj de los moriscos pues es el objeto que le
permite al Mensajero subir hasta las esferas celestiales. Según Guénon, el símbolo axial de la
escala —emparentado con el famoso árbol de la Ciencia del Génesis— es antiquísimo (quizás de
origen chamánico) y representa el despertar de la conciencia del hombre (326). Precisamente,
Mahoma, utiliza la maravillosa escala que se le presenta para ascender hasta las esferas
trascendentales, recorrer el Paraíso, entrevistarse con Dios, y luego descender por la misma con
la intención de transmitir a sus congéneres el conocimiento adquirido en el “más allá”. Cuando
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el Mensajero de Alá asciende, la idea que se ilustra en la leyenda aljamiada es que el Mensajero
voluntariamente accede a un nivel de conciencia superior.
Desde el punto de vista de la filosofía perenne, cada peldaño en el que Mahoma pone el
pie, corresponde a un avance activo y consciente en su evolución o desarrollo espiritual. El
pedestal o base de la escala que descansa en la tierra, es emblema de la realidad finita, mientras
que la cima de ésta que se encuentra en las alturas, representa el plano Superior. Como se
observa, el terreno en el que se apoya la escala alude a la realidad relativa y limitada del mundo
físico, la cual es necesaria porque sienta las bases en las que se ha de apoyar el creyente para ir
en pos de la Realidad Trascendental. Una vez que Mahoma ha visitado los planos superiores y
desciende a la tierra, ya es lo que podríamos considerar un iniciado, es decir, un individuo capaz
de entender tanto la realidad relativa como la Eterna. Como tal, el Enviado de Alá es un ente
apto para transmitir a otros el conocimiento adquirido y por ello, a él mismo se le puede
considerar como personificación del axis mundi.
Otros símbolos axiales a los que se hace referencia en las versiones aljamiadas de la
leyenda del Miʿrāj son: el corcel mítico, las puertas de cada uno de los cielos, los umbrales y los
árboles maravillosos que el Profeta vislumbra en su travesía por las esferas celestiales. Sin
embargo, mientras el al-Burāq, las puertas y los umbrales aluden a emblemas axiales de
transición o que advierten un acercamiento a la Trascendencia, los árboles paradisíacos —debido
al espacio etérea en el que se ubican en la leyenda aljamiada— constituyen, en mi opinión,
símbolos de más complejidad. En el Libro de la escala, los árboles del Alŷannah, aparte de
señalar desarrollo espiritual y espacios de enfrentamiento de realidades disímiles (que
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corresponden con niveles de conciencia), hacen alusión a la vida del cosmos y a la eternidad101.
Es por esta razón que las hojas del árbol que el Profeta vislumbra en el cuarto cielo, llevan
inscritos de los hombres, almalaques (ángeles), alğğines (genios), animales y de toda cosa creada
(T17 170r, Rueter, Aljamiado Narratives 184). De modo similar el azufaifo del confín, situado
en el punto más alto del universo fenoménico, después del séptimo cielo, marca el límite entre el
Alŷannah y el espacio impenetrable, inconmensurable e indecible donde se encuentra el Trono de
Dios.

b) Símbolos sobrecogedores o que suscitan Awe moments
El segundo grupo de símbolos que se destacan en el Miʿrāj de los moriscos corresponde a
aquellos que posiblemente producían en los lectores u oyentes del relato un Awe moment o
sentimiento sobrecogedor. A estos emblemas pertenecen esas entidades fantásticas que, debido a
cómo se describen en el relato, pudieron impresionar a los moriscos y en tal experiencia puede
que ellos, inconsciente e involuntariamente, accediesen a ese espacio mental al que según Jung y
lo filósofos perennalista no se puede acceder a través del raciocinio. Entre los símbolos
sorprendentes del Libro de las luces se encuentran el adalid Gabriel (el cual más adelante analizo
detalladamente), Malaku al-Mawt o Ángel de la Muerte, el ángel Mikāyil, entre otras entidades
cuyas sorprendentes (y a veces terribles) descripciones en el relato, posiblemente provocaban la
admiración de los lectores y oyentes musulmanes.
Generalmente, estos símbolos en la leyenda aljamiada, aparte de posiblemente remitir a
ciertos receptores a un breve vislumbre de lo divino a través de las imágenes impresionantes que

Recordemos que para Cirlot, el árbol es un emblema esencial en todas las tradiciones y —
entre otros significantes— suele ser emblema de vida, crecimiento, densidad y eternidad
(Diccionario de símbolos 89).
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se despliegan, hacen referencia a la Sūna o Tradición islámica. De acuerdo a Guénon, los
personajes que en los relatos tradicionales son responsables de vigilar o de proteger cierto
espacio, aluden siempre a la fuerza de la Tradición (Symbols 34-35), la cual debe ser siempre
respetada y reverenciada por todos los miembros de la comunidad. Sabemos que los religiosos,
en general, reverencian algo que en su tradición se concibe como superior al ser humano
ordinario; muchas veces, eso que se estima superior se piensa como una entidad o energía
incomprensible. Para ilustrar una idea de tal incomprensibilidad, las distintas tradiciones
religiosas han empleado símbolos que ilustran la cualidad ininteligible de “lo superior”. Por lo
tanto, cuando en el Miʿrāj se hace referencia a la blancura extraordinaria de Gabriel, a sus
seiscientas alas, a la estatura colosal del Ángel de la Muerte, o al ángel portero del sexto cielo —
que posee setenta mil cabezas y setenta mil bocas que hablan setenta mil lenguas distintas— es
porque simbólicamente (y desde la perspectiva perennalista) se alude a la sacralidad, la fuerza y
la universalidad de la Sūna o Tradición musulmana; así también como a la misión que ésta tiene
de salvaguardar, a como dé lugar, las prácticas y enseñanzas que se asumen alguna vez fueron
directamente otorgadas por la Divinidad en el Corán.
Es muy probable que la narración del Libro de la escala, a través de sus imágenes y
símbolos universales, remitiese a los agarenos quinientistas de España al valor inconmensurable
de su Tradición. Los pasmosos o maravillosos símbolos que se destacan en el relato
escatológico, no sólo manifiestan la insuficiencia de las palabras para explicar lo Eminente, sino
también la incapacidad de la mente al intentar entender aspectos que se suponen trascienden la
retórica y el intelecto del hombre. En este sentido, dichos emblemas parecen cumplir con una de
las funciones fundamentales de los mitos, pues según Campbell, en los mitos de las llamadas
“sociedades tradicionales” se destacan símbolos cuyo objetivo es el de abrir la mente de las
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personas a una dimensión misteriosa, de la cual no se puede hablar “but can only be experienced
as out there and in here at once” (Campbell, Myths of Light 5). Es posible que los emblemas e
imágenes extraordinarios del Libro de la escala constituyesen, para todos los muslimes,
experiencias sobrecogedoras que sutilmente les informasen sobre la existencia de un nivel de
realidad Superior o dimensión inexpresable, a la que en algún momento los buenos musulmanes
habrían de acceder (aunque sea parcialmente) a través de la Sūna otorgada por Dios a la
comunidad islámica, por medio del Profeta Mahoma.

3.4 Semblantes exotéricos en el Miʿrāj de los moriscos
Schuon ha señalado que en la religión musulmana “the essence of salvation is the
cognition or awareness of the Absolute and nothing else” (Sufism: Veil… 30). Es decir, que el
entendimiento de que existe una Realidad trascendente es el primer paso para acceder a la
misma. Tal señalamiento por parte del orientalista suizo nos remite a la Shahāda que, como
sabemos, es el primer pilar del islam y conceptualmente recrea el discernimiento fundamental de
la filosofía perenne: la distinción entre lo Absoluto y lo relativo. Este mismo discernimiento, a
mi modo de ver, se plantea literariamente en el Libro de la escala, texto que pudo haber
suscitado entre los moriscos la noción de lo Trascendente102. Sin embargo, dentro de este
señalamiento metafísico formulado en el relato escatológico se acentúan aspectos tanto
exotéricos como esotéricos de la religión islamista. Recordemos que según los filósofos de la
Escuela Perennalista, lo exotérico y esotérico en las religiones ortodoxas, son como dos caras de
una misma moneda. Mientras lo primero se vincula al conocimiento adquirido intelectualmente

Es importante reiterar que en la religión islámica el concepto del Alŷannah o Paraíso es
propiamente la configuración musulmana de la Trascendencia (Schuon, Christianity/ Islam 172).
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y a lo concerniente a prácticas dogmáticas como vía hacia lo Absoluto, lo segundo tiene que ver
con un proceso inefable que —aparte de ser incomprensible para el intelecto humano— es
experiencial, otorgado siempre por gracia divina. En el Miʿrāj de los moriscos, a primera vista,
se destaca lo exotérico, pues una de las funciones primordiales del relato es la de aleccionar a los
agarenos quinientistas de España sobre la legitimidad del Profeta Mahoma (Centro sagrado del
islam) y sobre el Alŷannah, recompensa prometida a todos los muslimes que se sintonizan con su
voluntad o intención y siguen adecuadamente los preceptos de la religión, volviéndose
intelectualmente calificados para alcanzar el plano Superior. No se puede pasar por alto que para
alcanzar dicho estado es de suma importancia la acción o el cumplimiento del deber pío.
En todas las formulaciones religiosas en torno a la filosofía perenne, se ha tenido por
axiomático que la acción es el ineludible medio a través del cual las personas pueden llegar a la
contemplación, o al directo e intuitivo advertimiento de Dios, entendido como el fin óptimo de la
existencia del hombre (Huxley, The Perennial Philosophy 294). La acción o actividad requerida
por un determinado credo para acercar al creyente a lo Divino o Base, implica un mínimo de
intelección y como hemos mencionado, desde la perspectiva perennalista, lo intelectivo siempre
tiene que ver con la dimensión de lo exotérico. Schuon plantea que en la religión islámica la
inteligencia del hombre es de suma importancia, pues ésta es la cualidad que —aparte de
permitirle distinguir entre el bien el mal, lo Real y lo ilusorio— podría concederle la posibilidad
de suscitar en él “flashes of insight” o destellos de conciencia espiritual (Schuon, Sufism: Veil…
23). En otras palabras, el raciocinio es lo que tácitamente lo enlaza a la Verdad eterna a través
de prácticas, rituales y métodos cuyos objetivos son el de ayudar al devoto en su camino de
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regreso a la Base103. En diversos fragmentos de las versiones aljamiadas del Libro de la escala
es común observar cómo directamente se alude a algunos de los métodos o prácticas que de
acuerdo con las doctrinas islámicas les permitirían a los últimos musulmanes españoles mantener
su fe y su mirada en el objetivo trascendental pautado por el islamismo.
Uno de los pasajes en el que se manifiesta lo exotérico en el Libro de la escala se puede
observar cuando Mahoma y Gabriel entran al cuarto cielo y se encuentran con Malaku al-Mawt o
Ángel de la Muerte. En su mano derecha la temerosa entidad sostiene un al·luḥ o lista y en la
izquierda sustenta un enorme árbol. Al cuestionar a su guía sobre la lista y el árbol que en las
manos sostiene el formidable Ángel, Gabriel le responde al Profeta diciéndole:
‘Yā Muḥammad, aqueste es el al·luḥ
que son en el los nomb[re]s de los ȟaleqados
de todos los fijos de Adam Calayhi i1ççalām, y cata
en el çinco vezes al día.’ [Dišele,] ‘Yā Ǧibirīl, y ¿a qué ora
cata en l-al·luḥ?’ Díšome, ‘En la[s] oras {oras} de los a
a1ṣṣalaes yā Muḥammad, y a quién lo vea linpio con
alwaḍu beniente sobre su aʿṣṣala, alibyanécele
de l-alCadāb cuando el sallimiento de su arruḥ;
y al que ve{te} olvidante de su {a} a1ṣṣala, engríbyale
el al- ġadābv cuando el sallimiento de su arruḥ’
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Recordemos que, desde la perspectiva tradicionalista, dicho raciocinio está en sintonía con lo
que Schopenhauer, en su libro El mundo como voluntad y representación llama “Voluntad”
(Wille).
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(T17 169v, Rueter, Aljamiado Narratives 183-184)104.
Aparte de referirse al Ángel de la muerte, que según el Corán posee la potestad de extraer el
último aliento de vida en las personas (Sura 32:11), en este pasaje poblado de elementos
simbólicos, lo exotérico estriba en la alusión directa a la práctica diaria del azalá (ṣalāt) u oración
prescrita que todo musulmán debe realizar cinco veces al día. De acuerdo con este precepto
dogmático, las plegarias deben llevarse a cabo durante determinados momentos del día105, y su
ejecución diaria, se supone, constituye un ritual que dará sus frutos en el “más allá”. En alusión
a ello el Corán dice: “¡Haced la azalá!... El bien que hagáis como anticipo para vosotros mismos,
volveréis a encontrarlo junto a Alá como bien mejor y como recompensa mayor” (Sura 73:20).
Entonces, el azalá, en un primer nivel, corresponde con un aspecto exotérico del islamismo, pues
entre los creyentes, entender la importancia del cumplimiento diario de este deber se presenta
como herramienta que “objetivamente” hace a los fieles personas competentes o calificadas para
alcanzar la recompensa prometida por Dios en el Corán.
Otro elemento que en dicho pasaje del Libro de la escala simbólicamente alude a lo
exotérico se manifiesta en el personaje de Malaku al-Mawt106, quien aparece en este fragmento
como un centinela que constantemente vigila quiénes, entre los musulmanes, siguen o no el
importante precepto de la oración prescrita. De acuerdo al texto, al creyente que se mantuviese
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Como anteriormente he señalado, los corchetes que aparecen en este fragmento del Libro de
la escala, fueron incluidos por William Ruerter para facilitar la comprensión del texto morisco
que edita.
105
Las oraciones prescritas en la religión islámica son cinco: al amanecer (ṣalāt al-faǧr), al
mediodía (ṣalāt aẓ-ẓuhr), por la tarde (ṣalāt al-ʿaṣr), a la hora del ocaso (ṣalāt al-maġrib) y por la
noche (ṣalāt al-ʿišāʾ). Como podemos ver, el fragmento se encarga no sólo de señalar la
obligación religiosa que cada islámico tiene, sino también la gracia o privilegio que se le
concederá a quien no falle en sus obligaciones.
106
Vázquez y Rueter señalan que la idea del Ángel de la Muerte como entidad apacible con las
almas de los fieles y despiadada con las de los débiles, está muy incrustada en la tradición
islámica (Desde la penumbra 73-74; Aljamiado Narratives 184 n. 26).
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firme en cuanto a dicho deber religioso, el Ángel le concedería alivio a su arruḥ o alma al
momento de la muerte, lenitivo tácito que implícitamente anuncia el estado de bienaventuranza
que alcanzará en el Paraíso. En caso contrario, quien no haya sido constante en el cumplimiento
del segundo pilar del islam, experimentará sufrimientos al momento de morir, condición que
doctrinalmente sugiere un posible ingreso al infierno107.
Recordemos que según René Guénon, las entidades que en los mitos y relatos de las
culturas tradicionales custodian algún espacio sagrado —ya sea en el plano terrenal o celestial —
simbolizan siempre la fuerza de la tradición, su preservación y transmisión (Symbols 34-35). Por
lo tanto, desde este entendimiento perennalista, el Ángel de la Muerte, tal cual aparece en el
Miʿrāj de los moriscos quinientistas, podría interpretarse como símbolo de su religión, cuyas
normas, si son seguidas con constancia y diligencia, conducen a los creyentes hacia lo
Trascendental. Tal cual los planteamientos de la filosofía perenne, todo lo que en los credos
ortodoxos tiene que ver con normas y “fórmulas” que se suponen conducen a los adeptos al
plano celestial pertenece a la dimensión exotérica. Entonces, desde este punto de vista, Malaku
al-Mawt o el Ángel de la Muerte es emblema de lo exotérico, pues busca remitir a los receptores
del texto a rituales en específicos propios del islamismo, acciones que los conducirían por la vía
de la virtud religiosa, haciéndolos intelectualmente competentes para alcanzar lo Eminente.

La muerte, la angustia de la experiencia del morir y el “buen morir” eran temas que
preocupaban sobremanera a los cripto-musulmanes quinientistas de España, es por ello que
existen una gran cantidad de relatos aljamiados que hacen referencia a dichos temas, tal cual se
puede observar en textos sobre literatura escatológica tales como El relato de Silmā al-Fārāsi
(Ms. BNM 5313), El relato del mancebo necrófilo (Ms. BNM 5223) y El diálogo de Jesucristo
con la calavera (Escuelas Pías de Zaragoza 11). Para más detalles sobre estos y otros textos
aljamiados del género escatológico, ver el documentado estudio Desde la penumbra de la fosa:
la concepción de la muerte en la literatura aljamiado morisca de Miguel Ángel Vázquez.
107
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En Sufism: Veil and Quintessence, Schuon declara que lo exotérico es el punto de partida
necesario en la senda que conduce al esoterismo correspondiente, el cual encuentra
manifestación a través de un simbolismo puro, y por lo tanto abierto a lo universal, y no a un
“particularismo exclusivista” (19). O sea, que los elementos exotéricos que conciernen a un
credo en particular, por lo general tienden a encaminar a los creyentes hacia lo esotérico,
dimensión que en las religiones encuentran siempre expresión a través de símbolos universales.
En concomitancia con la declaración de Schuon en cuanto a los símbolos universales, Campbell,
en Pathway to Bliss asevera:
A mythological grounded culture presents you with symbols that immediately evoke your
participation; they are all vital, living connections, and so they link you both to the
underlying mystery and to the culture itself… Looking at the symbol in terms of its
universal meaning rather than its local, specific reference takes you down the path to selfdiscovery and illumination (96).
Es decir, que una cultura fundamentada en mitos —como todas las culturas, la cultura de los
cripto-musulmanes quinientistas de España— comprende en sí símbolos universales que
tácitamente enlazan a los individuos de dicho conjunto con el “misterio subyacente” (con lo
Divino). Al igual que los perennalistas, para el mitólogo estadounidense, cuando se examina un
símbolo en términos de su significado universal —en lugar de su referente local— las personas
son conducidas hacia el auto-descubrimiento, que es lo mismo que la “iluminación”.
Curiosamente en la narración del Libro de la escala, aparte de las referencias a aspectos —
exotéricos— concernientes a rituales y prácticas religiosas con las que los musulmanes españoles
deben cumplir, se despliegan una serie de símbolos e imágenes que convocan lo esotérico,
aquello que es de difícil acceso al intelecto. En el relato escatológico, que como se ha dicho
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exhibe versatilidad literaria y distintos niveles de lectura, simbólicamente se escenifica (a través
del personaje de Mahoma) la experiencia de un creyente que de lo ilusorio trasciende a lo Real, o
que de la experiencia exotérica —intelectiva— evoluciona hasta la experiencia esotérica o
mística. En esta lectura, el Profeta se puede interpretar como metáfora del ser humano en
búsqueda de la Verdad108, mientras que Gabriel puede entenderse como emblema de la cualidad
intelectiva de éste. Recordemos que según los filósofos perennalistas el intelecto es necesario
para conducir al hombre por el sendero hacia la Providencia.

En el Miʿrāj, el ángel Gabriel es para Mahoma un aliado y guía, equivalente a personajes
muy reconocidos de la mitología y literatura universal tales como la diosa Atenas en la Odisea,
Venus en la Eneida, el poeta Virgilio en la Divina Comedia y el siniestro Mefistófeles en el
Fausto de Goethe. Todos estos personajes son arquetipos que corresponden a lo que Campbell
en The Hero with a Thousand Faces llama “figure of the guide” porque le ofrecen al héroe guía y
protección durante su periplo. Según el mitólogo estadounidense, estos aliados del héroe con
frecuencia son de género masculino y corresponden a entidades tanto naturales como
sobrenaturales. En los diversos mitos y relatos en los que aparecen, estos personajes arquetípicos
pueden ser ángeles, diablos, hadas, hechiceros, ermitaños, maestros, pastores, barqueros (como

Con respecto a la ambigüedad del Profeta Mahoma como símbolo, Schuon señala: “The
person of the Prophet contains both the simple and the complex, and men have diverse vocations;
the Prophet necessarily personifies a religious —and therefore human— climate of a particular
character, but he likewise personifies, and in a different aspect, the Truth itself and the Way as
such. There is an imitation of the Prophet founded on the religious illusion that he is intrinsically
better than all the other Prophets, including Jesus, and there is another imitation of the Prophet
grounded in the prophetic quality itself —in the perfection of the Logos become man. This
imitation is necessarily more true, more profound and consequently less formalist than the first;
it is centered less on outward actions than on the reflections of the Divine Names in the soul of
the human Logos” (Islam and the Perennial Philosophy 114).
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Caronte en la mitología griega), entre otros roles. Para Campbell “the figure of the guide” alude
al benigno poder del destino que le recuerda al héroe que el Paraíso prometido es una realidad
que puede y debe alcanzar (71). En otras palabras, estos aliados, aparte de otorgar protección y
pertinentes consejos al héroe, son para éste heraldos cuya procedencia trascendental le confirma
la existencia de un estado de conciencia o nivel de realidad superior. En este punto, lo que
plantea el estudioso va de acuerdo con lo que exponen los filósofos perennalistas con respecto a
los símbolos propios de las culturas tradicionales, los cuales manifiestan siempre referencias de
orden metafísico (Coomaraswamy, The Door in the Sky 188).
En la leyenda musulmana que nos concierne, Gabriel —emblema de la misión mensajera
de Mahoma— le sirve de guía durante su viaje escatológico, cuya meta, como sabemos, es
propiamente metafísica: una audiencia con Dios. Por lo tanto, entre sus diversos significados,
Gabriel corresponde con un símbolo universal que, en el relato del Miʿrāj, personifica el
ministerio sagrado otorgado a Mahoma por la Providencia, ministerio que es en sí su destino. A
Mahoma, como Mensajero o ministro de Alá en la tierra, se le ha otorgado la función de
transmitir la Sūna o Tradición sagrada a la que ha de adherirse el pueblo muslime en su trayecto
de regreso hacia lo Divino. Y en el islam, como se ha comentado, uno de los primeros pasos en
la vía hacia Dios consiste en la distinción intelectiva entre el plano terrenal y la dimensión
celestial. No olvidemos que, desde el punto de vista de los filósofos perennalistas, dicho
entendimiento racional es un aspecto que corresponde a la dimensión exotérica del islamismo,
puesto que involucra una comprensión fundada en la razón.
El entendimiento racional o intelectual de lo relativo y lo Absoluto, a mi parecer, se
recrea metafóricamente en el Libro de la escala a través del personaje de Gabriel, quien se le
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aparece al Enviado en una “noǰe escura” y silenciosa109. Al principio del relato, Mahoma —
quien es la voz narrativa del mismo— al describir al impresionante ángel, quien es “más blanco
que la nieve” y tiene “seyçiçientas alas”, dice:
Y sobre su cara abía dos açaṭtaras
escribtas: en l- açaṭtara primera abía <<Lā 'ilaha ilā Al·lah>>,
en la segunda: <<Muḥammad rasūlu Al·lah>>
(T17 162r, Rueter, Aljamiado Narratives 175).
Si éste almalac o ángel, cuya tarea en el texto aljamiado es comparable a la del dios HermesMercurio de la mitología greco-romana, se entiende como emblema de lo exotérico, no es
extraño entonces que en su frente lleve inscritas las açaṭtaras o versos que conforman la
Shahāda, primer pilar de la religión musulmana. A través de esta imagen simbólica en el pasaje
se señala la importancia de la declaración de fe, dogma del cual todo buen musulmán debe estar
siempre consciente, y para los perennalistas —como se ha señalado— toda afirmación doctrinal
pertenece a la dimensión exotérica de las religiones.
La inscripción de los versos en el rostro de la entidad angélica, aparte de aludir al
exoterismo islámico, también apuntan a lo que dice Schimmel con respecto a Gabriel en el islam.
Según la orientalista, en esta religión el ángel Gabriel es emblema del intelecto que conduce al
hombre hasta las puertas del “Amado” (o sea, hasta Dios) (And Muhammad is His Messenger
169). Entonces, en el relato del Miʿrāj, el guía celeste del Profeta podría entenderse como

Es importante observar brevemente la alusión que en el relato se hace al símbolo de la “noche
oscura”, insignia que de acuerdo a Luce-López Baralt aparte de ser recurrente en la literatura de
distintas culturas (Asedios 152), en el islam es metáfora de una etapa espiritual ardua pero
necesaria para llegar a la unidad esencial de Dios (155- 156). Esta etapa unitiva se recrea más
adelante en el relato del Libro de la escala cuando Mahoma, después de recorrer los siete cielos,
ingresa al Trono de Dios y conversa cara a cara con Él.
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representación simbólica de la inteligencia congénita del hombre, la cual, si es utilizada
adecuadamente —de acuerdo a la doctrina coránica— puede conducirlo hacia la Providencia. En
el Corán, el empleo adecuado de esta inteligencia ingénita otorgada por Dios, es lo que distingue
al hombre sabio del necio (Sura 2, 269). Mientras el temeroso de Alá se ocupa de seguir la
Shariah o leyes conferidas a través del Corán y de la Sūna, quien no teme a Dios las ignora
porque es incapaz de comprenderlas.
La imagen de los versos de la Shahāda inscritos en el rostro de Gabriel puede entenderse
como sugerencia al concepto islámico del Dhikru ‘Llāh o “recuerdo de Dios”, el cual es una de
las cualidades intelectivas de los creyentes firmes en sus prácticas religiosas. Este “recuerdo de
Dios”, en un primer nivel, corresponde a una actividad intelectual que, por ser de la mente,
ratifica el planteamiento de Schimmel cuando enuncia que en la leyenda escatológica el ángel
guiador es emblema del intelecto humano. Sin embargo, en el relato del Libro de la escala, la
Shahāda en la frente del adalid Gabriel —directa e indirectamente— funciona también como
símbolo del axis mundi, al igual que la escala por la que suben y las siete puertas que atraviesan
Profeta y guía.
Se ha comentado en capítulos previos que los emblemas del axis mundi, de acuerdo a los
planteamientos de los perennalistas, evocan medios a través de los cuales tácitamente se pasa de
una dimensión a otra (Coomaraswamy, The Door in the Sky 6), es decir, de un estado de
conciencia a otro estado mental, ya sea superior o inferior. En el Miʿrāj de los moriscos, la
inscripción de la Shahāda a modo de tatuaje en la frente del adalid, en mi opinión, le propicia al
ángel y al Elegido acceso a cada una de las puertas que toca Gabriel. Cuando el ángel llama a
cada puerta, los respectivos porteros y guardianes acceden a dejarlos pasar sin impedimento
alguno, y aunque las versiones aljamiadas de la leyenda no lo dicen explícitamente, no es
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arriesgado afirmar que éstos porteros celestiales otorgan el paso a los viajeros escatológicos
porque tan pronto ven el rostro de Gabriel divisan la declaración de fe, percatándose de que por
ordenanza divina deben dejarles pasar. Al concederles acceso a cada uno de los paraísos, la
inscripción en la frente del ángel funciona como si se tratase de una “llave digital” que le
garantiza tanto a él como a Mahoma el paso a cada uno de los planos trascendentales que visitan.

En el Libro de la escala hay un pasaje en el que la Shahāda directamente aparece como
símbolo de axis mundi. En el mismo, la pronunciación de la profesión de fe en árabe funciona
como una especie de don (boon en inglés) o mantra milagroso que Mahoma utiliza como frase
mágica, tal cual la famosa locución “ábrete sésamo” en el famoso cuento de “Alí Babá y los
cuarenta ladrones” de Las mil y una noches. En el Miʿrāj, los versos del testimonio de fe se
utilizan para abrir una compuerta que le permite al Profeta vislumbrar el infierno, es decir, otro
mundo o nivel de realidad. Escuchemos brevemente cómo en una de las versiones del relato
aljamiado la voz narrativa, o sea, Mahoma, relata la mirífica apertura de dicha compuerta al
enunciar frente a ésta la Shahāda:
…Y beos con una buerta que-ra ȟaleqado de alcanfor
blanco que sobrella abía çerracha de oro
bermecho, y diše yo, “Yā Ǧibirīl ¿qué puerta es
esta?” Díšome, “Yā Muḥammad, di <<la il·laha il·lah>>,
y di <<Muḥammad al-rasūalu Al·lah.>> “Y diše las palabras susodichos
y beos {y beos} la puerta que se abrió, y-asoméme
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sobre ella y vī los abismos de la tierra setena…
Y vī a[l]-Ǧahannam [el infierno], que abía en ella gentes
de mi alumna que comían el fuego comimiento muy
fuerte… (T17 171v, Rueter, Aljamiado Narratives 185).
Este pasaje, que en la mayoría de las versiones aljamiadas que han llegado hasta nosotros se sitúa
mientras el Mensajero y su guía transitan por el quinto cielo, simbólicamente presenta la
Shahāda —que según Schuon es la quintaesencia del islamismo (Christianity/ Islam 130-131)—
como principio islámico fundamental que le concede al creyente, a través de la acción, noción
intelectiva de verdades metafísicas. Gracias a la recitación de la Shahāda, el Profeta puede
observar el Ǧahannam o infierno, símbolo de los aspectos negativos de la existencia tanto
cósmica como psíquica (Cirlot, Diccionario de símbolos 261). Por lo tanto, la Shahāda, aquí
aparece como fórmula que eleva la mente del creyente y le permite discernir entre lo bueno y lo
malo; la Profesión de fe también puede entenderse como emblema del axis mundi, pues el pasaje
aljamiado que acabo de citar también lo presenta como un símbolo verbal que contribuye a que
el muslim practicante trascienda del plano de lo intelectivo y doctrinal al plano de la acción,
consciente de que todo lo que existe depende de la Providencia110.
Es interesante observar cómo el pasaje en cuestión, metafóricamente, ejemplifica la idea
de que el conocimiento racional (o exotérico) conduce al creyente a poner en acción su voluntad
o concentración que, desde el punto de vista perennalista, es un ingrediente importante en el

Con respecto a la asimilación de la profesión de fe islámica, Schuon opina: “Realizing the
first Shahāda [la primera parte: Lā 'ilāha 'illā-llāhu] means first of all becoming fully conscious
that the Principle alone is real and that the world, though on its own level it ‘exists,’ ‘is not’…
Realizing the second Shahāda [Muhammadur-rasūlu-llāh] means first of all becoming fully
conscious that the world —or manifestation— is ‘no other’ than God or the Principle” (Schuon,
Understanding Islam 6).
110

185

sendero religioso hacia la Base. De acuerdo con los planteamientos de la filosofía perenne, la
acción —la práctica de los ritos— permite que el religioso asimile la doctrina aprendida, o
“despierte” al conocimiento de la Realidad. Esto es precisamente lo que hace Gabriel cuando le
pide al Profeta que enuncie los versos del testimonio de fe frente a la compuerta que le permite
ver los infiernos. El ángel, símbolo del intelecto, conduce a Mahoma a la acción de articular la
Shahāda, hecho que le permite al Mensajero advertir el carácter auspicioso del testimonio de fe.
El proceso experiencial que, en el pasaje en cuestión, le concede al Profeta la asimilación
intelectual del primer pilar de islamismo puede entenderse como una recreación de la fase por la
que todo buen musulmán —se supone— debe pasar.

Si la Shahāda, primer pilar del islamismo, resume el discernimiento fundamental de la
filosofía perenne: la distinción entre lo Absoluto y lo relativo, no ha de extrañarnos que Gabriel
—quien lleva inscrita en su frente el testimonio de fe— sea emblema del intelecto humano en
acción, en pos de los más óptimos y sublimes ideales muslimes. La entidad celestial, tal cual
observamos en la leyenda del Mi’rāj, conduce al Profeta Mahoma hasta el séptimo cielo.
Durante dicho viaje escatológico, el eminente adalid contesta todas las preguntas del Mensajero,
le advierte qué hacer en ciertas circunstancias (aunque otras veces permite que sea Mahoma
quien tome sus propias iniciativas). Del mismo modo le explica la identidad y el quehacer o
responsabilidad de cada una de las entidades celestiales que encuentran durante su recorrido por
los cielos. También, Gabriel se ocupa de que los habitantes de los siete cielos con los que se
encuentran, saluden y conozcan a Mahoma como el Enviado y Sello de los profetas. Asimismo,
cada vez que la situación lo permite, el ángel alude a aspectos dogmáticos de la religión, tal cual
se señaló en el pasaje citado más arriba, en el que el ángel —cuando se encuentran con Malaku
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al-Mawt— le habla a Mahoma sobre lo auspicioso de realizar el azalá cinco veces al día. Por lo
visto Gabriel, en el Libro de escala, se encarga de señalar, enumerar y clasificar, aspectos
exotéricos de orden puramente intelectivo. Es por ello que desde la perspectiva perennalista, el
guía celeste de Mahoma puede entenderse como emblema de la tradición y del intelecto en
acción que conducen al alma del hombre hacia lo Divino y, por ende, podemos también formular
que Gabriel en la leyenda escatológica simboliza la dimensión exotérica en el islam.
Otro aspecto que en las versiones aljamiadas del Mi’rāj nos incita a concebir la
ambigüedad simbólica del adalid Gabriel, se puede observar en el pasaje que ilustra lo que
acontece después que Mahoma y su guía recorren el séptimo cielo, cuando éstos llegan hasta el
límite más alto. En este pasaje, el ente angélico vuelve a aparecer como emblema del intelecto
(o dimensión exotérica), y como alegoría del axis mundi, es decir, como puerta hacia lo
Trascendental (o dimensión esotérica). El guía, después de haber cruzado el séptimo cielo junto
a Mahoma, expresa su imposibilidad de ir más allá del Çidratu al-Muntaha o el árbol del confín
e ingresar con él al espacio donde se encuentra el Trono de Dios. Veamos cómo en una de las
versiones aljamiadas del Miʿrāj de los moriscos, el Profeta, como voz narrativa, se refiere a este
crucial suceso de la leyenda musulmana:
Y firió Ǧibirīl a la buerta,
Y abriéronle y dentramos, y fuemos daquía que llegamos a Çidratu al-Muntaḥā. Y levóme Ǧibirīl ḏaquía que
llegamos a su lugar, aquel que-staba en él posado, y-endereçera dél díšome, “Yā Muḥammad, este es mi lugar, que
si me adelantase un palmo quemaría con la claredad
de Al·lah tabāraka wa tac alā” (T17 172v, Rueter, Aljamiado Narratives 187).
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Al llegar a este punto, que en la tradición islámica se concibe como el lugar más recóndito de
todo el universo, Gabriel y el mensajero de Alá se encuentran en los umbrales del recinto del
“Amado”. A lo largo del recorrido escatológico los lectores e interlocutores de la narración
habrán estado al tanto que, durante el mismo, el ángel Gabriel —símbolo de la tradición y del
intelecto en acción— se encarga de instruir y preparar al Profeta. En otras palabras, Gabriel hace
de Mahoma un individuo intelectualmente competente para ingresar al plano de lo Eminente.
Sin embargo, una vez han llegado al azufaifo del confín, la misión del guía culmina, tal cual en
la Divina comedia la tarea de Virgilio para con Dante concluye tan pronto éstos recorren el
purgatorio y el poeta florentino está listo para ingresar al Paraíso. La imposibilidad que tiene el
adalid de ir más allá junto a Mahoma, en mi opinión, hace alusión a los límites del intelecto del
hombre, es decir, el límite de lo racional.
Es interesante observar que, a este punto de la leyenda morisca, la culminación de la
misión de Gabriel como guía hacia el Todopoderoso está en consonancia con uno de los
principios concernientes al arquetipo del “figure of the guide” estudiado por Campbell. De
acuerdo con el mitólogo este prototipo universal, en general, representa el apoyo de nuestra
personalidad consciente, que al mismo tiempo alude a lo inescrutable o hermético presente en la
guía que se sigue; esa fase recóndita de la “personalidad consciente” es —según Campbell— el
peligro que implica transgredir los límites de lo racional (The Hero with a Thousand Faces 73).
Es decir, que cuando el individuo, virtualmente, rebasa los límites de lo racional da una especie
de salto al vacío y entra a la dimensión de lo desconocido. Para los perennalistas, rebasar los
límites de lo racional es entrar en la dimensión inefable de lo esotérico111. Un posible peligro al
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Precisamente, y en ello concuerdan Joseph Campbell con lo anteriormente pautado por los
perennalistas, los mitos de las culturas tradicionales tienen como función incentivar a los
partidarios de una tradición o miembros de una determinada sociedad a abrir sus mentes a una
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que se ha de enfrentar el individuo que, como Mahoma en la leyenda morisca, transgrede los
límites de lo racional, implica la posibilidad de perder su identidad individual. Precisamente de
eso se trata la experiencia mística, tal cual se ha registrado en distintas tradiciones. Dicho
proceso esotérico consiste en la liberación del ego, del “personal I”, para darle paso al “not-I”,
que es la conciencia trascendental que de acuerdo con los exponentes de la filosofía perenne
corresponde a Dios o a la Realidad eterna (Huxley, The Perennial Philosophy, 38; 49). El “notI” es el resultado de la experiencia mística, pues en cierto nivel ésta se entiende como la fusión
entre Creador y criatura.

En el Miʿrāj de los moriscos, el adalid Gabriel corresponde con el arquetipo del “figure
of the guide” que emblematiza la tradición islámica, cuyas doctrinas fundamentales, aparte de
guiar a toda la comunidad en la senda de la vida religiosa, contienen en sí el potencial de
concederles a unos pocos individuos la oportunidad de alcanzar —a través de las prácticas y la
asimilación intelectual de las enseñanzas— un nivel de conciencia superior. La tradición, como
sabemos, sólo se ocupa de pautar la senda, de instruir y de señalar directamente lo exotérico, es
decir, todo lo que incumbe a la Sūna para que los adeptos tengan la orientación suficiente al
conducirse piadosamente en el al-dunyā o plano terrenal. Al igual que el ángel que conduce a
Mahoma hasta los umbrales de la trascendencia, la Sūna, como he mencionado, también se
encarga de aludir, a través de símbolos e imágenes, a la dimensión esotérica o Trascendente.
Puede que algún individuo, como en el texto le ocurre a Mahoma, “trascienda” los límites

dimensión misteriosa e inefable de la que no se puede hablar adecuadamente y donde sobran las
palabras porque dicho entendimiento de esa realidad superior sólo puede ser comprendido a
través de la experiencia (Myths of Light 5).
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intelectivos y entre en contacto directo con lo Trascendental; pero en dado caso, este incidente
inefable no depende de la tradición (de lo exotérico), sino que estriba directamente de la
Providencia. Es por ello que Gabriel (símbolo de lo exotérico) no puede ingresar con el Profeta a
ese espacio indecible donde se encuentra el Trono de Dios.

3.5 Semblantes esotéricos del Miʿrāj de los moriscos
Tal cual se observa en textos de distintas tradiciones mitológicas y religiosas, existe una
relación dinámica entre la noción de lo exotérico y lo esotérico, pues ambos entendimientos, de
una forma u otra, conceptualmente dialogan entre sí. Para los filósofos perennalistas, estas dos
dimensiones universales se encuentran e interpretan continuamente, no sólo porque existe un
“esoterismo relativo”, sino porque la Verdad universal es una, y también porque el hombre,
esencialmente, es uno (Oldmeadow, Traditionalism 80). Esta interacción dinámica entre lo
exotérico y lo esotérico, presente en leyendas y textos sagrados de distintas tradiciones, se
observa también en las versiones aljamiadas de la leyenda del Miʿrāj. En dicho relato
escatológico, al igual que sucede en el Libro de las luces, se alude a la dimensión esotérica como
realidad trascendental que traspasa los límites de la forma y experiencias posibles, pero que a la
misma vez, tiene necesidad de soportes o bases doctrinales que señalen el camino en pos a lo
Eminente, hacia esa Realidad que para Platón “constituye el objeto del verdadero conocimiento”
(Fedro 247 d). Tal es el caso del pasaje que narra el trascendental encuentro entre Mahoma y
Alá.
Desde la perspectiva de la Escuela Perennalista, en las religiones ortodoxas como el
islam, lo exotérico y lo esotérico son talantes comparables con la periferia y el centro de una
circunferencia. Se ha dicho que lo exotérico —la periferia— corresponde con lo dogmático y
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formal, atañe a los aspectos “objetivos” de las religiones, presentados imparcialmente a todos los
adeptos de una tradición religiosa en particular. En cambio, lo esotérico (el centro) es propio de
los semblantes que se estiman profundos e indecibles que no son accesibles al entendimiento
ordinario de la gente. Lo esotérico compete también a todo lo que se concibe como “supraformal”, cuyo acceso se limita a unos pocos “iniciados” y corresponde, según se entiende, con
una experiencia metafísica inefable, no elegida por el creyente que la experimenta, sino por la
Providencia (Ling & Minnaar, The Underlying Religion 234).
El encuentro entre Mahoma y Alá en el Mi’rāj metafóricamente recrea una experiencia
mística, en la que el Profeta, por gracia providencial, experimenta una especie de unión espiritual
con esa Realidad que, desde el punto de vista de los perennalistas, corresponde a la dimensión
esotérica. Con respecto al individuo que alcanza una experiencia mística, el islam plantea que la
Divinidad toma posesión del ʿAql o faculta racional del alma, la cual en su atributo esencial es
idéntica a la Inteligencia Divina o ʿIlm (Schuon, Dimensions of Islam 48). Sin embargo, esta
unión metafísica —desde la perspectiva del islamismo y de los filósofos perennalistas— no
corresponde a una fusión o “refundición” en la que el devoto totalmente se disuelve en todos los
niveles (física y espiritualmente) y deja de existir como individuo.
Al respecto de tal unión metafísica Schuon propone: “Man cannot become ‘God’; the
servant cannot change into the Lord; but there is something in the servant that can —not without
the Lord’s grace— surpass the axis ‘servant Lord’ or ‘subject-object’ and realize the absolute
‘Self’” (48). Es decir, que el enlace metafísico que experimenta el místico con la Divinidad es
una unión en la que el ente humano, cuya esencia tiene cierta semejanza a la esencia de Dios, se
hace consciente de esa particularidad indecible, eterna y substancial que lo conecta con lo
Trascendental. Es una experiencia comparable, hasta cierto punto, con cubitos de hielo en un
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vaso de agua. Aunque el hielo esencialmente está compuesto por los mismos elementos del
agua, es posible —mientras los cubitos no se derritan— distinguir entre el hielo y el agua. De
modo análogo, el místico, durante la experiencia mística mantiene su condición de devoto,
mientras la esencia más profunda de su ser —que se supone está más allá del mundo fenoménico
y de las formas— se sintoniza perfectamente con la Esencia Divina, puesto que de Ésta, según
entienden los religiosos, emanan todas las esencias. Y tácitamente, todas las esencias que
proceden de la Esencia son en sí la Esencia. Este proceso espiritual propio de la mística,
registrado por diversas tradiciones de Oriente y de Occidente, con frecuencia se ha entendido
como ejemplo o prototipo particular de lo que en la mitología y la religión se presume como el
fin o meta inmejorable de la humanidad.
Esta noción inenarrable de la unión metafísica entre el adorador y la Providencia es la
que precisamente se ilustra en el clímax de la leyenda del Miʿrāj. En este pasaje trascendente,
Mahoma, dejando atrás al adalid Gabriel cerca del azufaifo del confín, continúa un poco más su
recorrido a solas y luego es invitado a ingresar a un espacio eminente —fuera del tiempo—
donde se ubica el Trono de Alá. En un espacio sagrado donde ningún ser humano ha estado, y
donde ni siquiera el ángel Gabriel —heraldo de Dios— puede acceder. Alá, por iniciativa
propia, le concede al Profeta el privilegio de conversar cara a cara112. Escuchemos al Mensajero,
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La exclusividad que manifiesta Alá hacia el Profeta Mahoma, concediéndole un privilegio
extremadamente especial, es un arquetipo antiquísimo que aparece en los mitos y relatos de
distintas tradiciones. Un ejemplo de tal arbitrariedad providencial al que podemos aludir, en que
se destaca la noción de exclusividad dada a un ser humano, se puede observar en el BhagavadGītā, texto védico en el que Arjuna, discípulo y amigo del Señor Kṛṣṇa, experimenta una
experiencia mística en la que dicha encarnación de Viṣṇu le concede la gracia de poder verlo en
su “forma universal”. Durante la experiencia, el avatar le dice a su discípulo: “Mi querido
Arjuna, la forma que tú ves ahora es muy difícil de mirar. Incluso los semidioses siempre buscan
la oportunidad de ver esta forma que es tan querida” (Bhagavad-Gītā 11: 52). Entre los relatos
en los que el protagonista o héroe recibe privilegios especiales —y en ocasiones concesiones
jamás otorgadas a ninguna otra persona— se encuentran el Canto XI de la Odisea y los Libros V
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en una de las versiones aljamiadas del relato, narrar lo que le sucede una vez que ha entrado al
recinto sagrado ubicado encima de los siete Paraísos:
Y yoh mirando a la graniḏaḏ de mi señor y a su poḏeríoh lo que non pueḏen alcançar los
entendimientos ni pueḏen asembrançar los semblançadores; noh a señor sinoh él, vivoh
durable soloh. Y fueme asíh de atašoh [a] atašoh fastah que no ficóh entre mí y mi señor
sinoh dos atašos, un ahtašoh ḏ-escuriḏaḏ y otro atašoh del poḏerío de mi señor...y no abía
entre mí y él sino un atašoh. Después ḏišo, <<Açércare ḏe mí, o ye Muḥammad>>. Y
açcerquéme ḏél daquí ah que no abíah entre mí y él sinoh cuantiḏaḏ pocah. Dišo: Y
pusoh su manoh sobre mi cabeçah y sentíh sus manos sobre mis pechos porque entrase el
saber en mí; y conoçíh toda cosa en unah orah. Y vih a mi señor con mi coraçón y non lo
vih con mis osos” (J9, López-Morillas, Textos Aljamiados 135-136).
En este fragmento, a mi modo de ver, se manifiestan varios elementos que nos remiten a motivos
y símbolos que se asocian con lo esotérico. Entre estos aspectos, se encuentran los varios
atašos113, que son las divisiones o velos que tiene que alzar o apartar el Profeta mientras camina
hacia la presencia de Dios. Para Cirlot, los velos —emparentados con los mantos, cortinas y
elementos de vestido y adorno— simbolizan separación; cuando aparecen en sucesión y deben

y VI de la Eneida de Virgilio. En ambos poemas los protagonistas reciben, gracias al favor de
los dioses, permiso para ingresar al inframundo sin haber muerto; dichos héroes épicos logran
conversar con algunos de los habitantes que habitan las regiones ctónicas y regresan sin
dificultad al plano de los vivos.
113
López-Morillas apunta que cuando en el manuscrito aljamiado (J9) se utiliza la palabra atašo,
ésta significa ‘destajo’. Por su parte, el Diccionario de Autoridades señala que el vocablo
‘destajo’ tiene una acepción (ahora en desuso) que se utilizaba con el sentido de ‘división’ o
‘apartamiento’. En otros manuscritos de la leyenda aljamiada, se emplean otros vocablos para
aludir a cada uno de los velos que tiene que remover el Profeta antes de ver a Dios. En el Ms.
T17 dichos velos reciben el nombre de “cubierta”, mientras que los Mss. J60 y BNP 1163 se
refieren a tales como “enpara” o “l-npara”; como anteriormente he señalado, estos tres
manuscritos fueron editados por William Rueter.
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ser apartados por alguna entidad, aluden a proceso de avanzar hacia una interioridad
(Diccionario de símbolos 153)114. Es por ello que los velos que aparecen en este relato
escatológico morisco y que Mahoma tiene que apartar, representan la acción de adentrarse en su
propia conciencia.
Los atašos en sucesión y el avance del Profeta hacia el Trono celestial, también podrían
interpretarse parcialmente como símbolos que se refieren a las conocidas vías de la experiencia
mística: purgativa, iluminativa y unitiva115. Aunque el pasaje no explica si Mahoma realiza una
acción en particular mientras se encuentra en medio de los velos, es casi obvio que tal procesión
entre los mantos o tules establece en el relato un proceso gradual que lo prepara para el
encuentro eminente que está a punto de tener con la Providencia. En otras palabras, este alzar y
remover velos podría aludir a la actitud activa y ansiedad sobrecogedora pero gozosa que se
supone experimenta el alma del místico que siempre —sin saber si ha de encontrarle— está en
búsqueda del “Amado”. Esta cualidad diligente en pos de lo Providencial alude a los estados
más sublimes de la conciencia a los que accede el devoto antes de alcanzar la etapa unitiva,
experiencia en la que esencialmente se sincroniza con la Realidad Suprema.
El acto de alzar o apartar los velos que en el recinto donde se encuentra el Trono de Dios
separan a la criatura de su Creador, puede que haya remitido a ciertos lectores moriscos, quizás a
los más letrados, al proceso de desnudar o liberar el alma de todo vestigio del ego, proceso que,
en mi opinión, concierne a la vía purgativa de las tres etapas que atañen a la experiencia mística.
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Cirlot señala que en un poema escatológico de la antigua Mesopotamia titulado Descenso de
Ishtar a los infiernos, aparecen mantos y velos en sucesión. Es posible que en este texto se
encuentre un atávico referente a lo que se ilustra en la escena del Libro de la escala donde
Mahoma paso a paso se va acercando a Alá.
115
Digo “parcialmente” porque en la leyenda del Miʿrāj, todo lo que acontece antes del
encuentro del Profeta con Dios puede leerse o interpretarse como preparación a tal excelsa
experiencia.
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De acuerdo con Huxley, “Direct knowledge of the Ground cannot be had except by union, and
union can be achieved only by the annihilation of the self-regarding ego, which is the barrier
separating the ‘thou’ from the ‘that’” (The Perennial Philosophy 35). Por lo tanto, los velos o
tules que el Profeta retira podrían entenderse como emblemas de aquellos ínfimos aspectos que
separan al alma del místico de la Providencia, que al final de cuentas vendrían siendo alegorías
de aquello que separa a la humanidad de Dios. Una vez el devoto ha aniquilado tales cataduras
que desfavorecen la posible unión trascendental, —si la Divinidad lo decide— el místico pasa
entonces a las siguientes fases: la etapa iluminativa y la unitiva. No hay que perder de vista que
de estas tres fases, generalmente se entiende, la primera (la purgativa) compete solamente al
adorador, mientras que la Providencia es responsable de las sucesiva fases. Es por ello que, en el
relato, Mahoma es quien se ocupa de retirar los velos que lo separan de Alá. Lo que ocurre
después, corre por cuenta de la Providencia.

Entre otros aspectos que se destacan en el fragmento que acabo de citar de la versión
aljamiada del Libro de la escala, se encuentra la imposición de manos que Dios realiza sobre el
Mensajero y el vislumbre que éste tiene de la Providencia. En un par de líneas, la leyenda
aljamiada alude a la experiencia trascendental e inefable del Profeta, lo cual tiene sentido porque
se supone que en realidad ésta es una experiencia indescriptible. A este aspecto limitado de la
retórica humana cuando intenta explicar la dimensión esotérica, se refiere Guénon al señalar que
el lenguaje, “with its more definite and fixed meanings, always sets more or less narrow limits to
understanding” (Symbols 8); y como hemos manifestado anteriormente, se tiene por axiomático
que lo finito no puede explicar o clasificar lo infinito. Cuando Dios pone sus manos en la cabeza
y el pecho de Mahoma, éste experimenta un proceso análogo a lo que los hindúes denominan
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samadhi, entendido como un estado de unión espiritual en el que el alma del hombre y la
Conciencia Cósmica se unen (Yogananda, Bhagavad-Gita 15). Cuando en el texto aljamiado el
Profeta dice: “conoçíh toda cosa en unah orah”, se refiere a que ha accedido aquel conocimiento
trascendental y directo de Dios, entendimiento profundo que va más allá de la retórica, el
raciocinio y la lógica humana. El Profeta, en efecto, alcanza involuntariamente un
discernimiento absoluto del universo a través de la experiencia mística, la cual, como se ha
dicho, no depende del esfuerzo del hombre, sino de una gracia o don concedido directa y
arbitrariamente por Dios, tal cual acontece en la leyenda que nos concierne.
No obstante, la experiencia metafísica e impresionante que de acuerdo con la leyenda del
Miʿrāj le sucede por gracia divina a Mahoma, es un motivo recurrente en varios relatos
mitológicos y religiosos de distintas tradiciones116. En este proceso arquetípico, el místico
experimenta de una u otra forma un conocimiento instantáneo y absoluto del universo. En
esencia, la experiencia del Profeta en el Libro de la escala es análoga, por ejemplo, a lo que se
observa en la escena del Bhagavad-Gītā en la que el Señor Kṛṣṇa le concede a su discípulo
Arjuna la gracia de contemplar su “forma universal”. Mientras tiene lugar la experiencia mística,
Kṛṣṇa, encarnación del dios Viṣṇu, le dice a su devoto:
Cualquier cosa que desees ver, puedes verla al instante en este cuerpo. Esta forma
universal te puede mostrar todo lo que ahora desees, lo mismo que cualquier cosa que
puedas desear en el futuro. Todo está aquí en forma completa (11:7).
Y en efecto, Arjuna, confundido y atónito ante la eminente visión trascendental, junta sus manos
en actitud de reverencia hacia Kṛṣṇa, le agradece por haberle concedido la gracia de vislumbrar

En la teoría del monomito heroico de Joseph Campbell, esta fase se conoce como “la
iniciación”.
116
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todo el universo. Luego, tal cual aparece en el texto védico, Arjuna da una considerable
descripción de muchas de las cosas que alcanza a ver en el poco tiempo que toma lugar su visión
del universo, reconociendo al mismo tiempo, su incapacidad de explicar acertadamente su
experiencia metafísica. El reconocimiento de su incapacidad frente a la magnificencia de la
Divinidad o “fuente de poder” es un tema recurrente en mitos y relatos de distintas tradiciones.
Mahoma, que alcanza un conocimiento trascendental del universo cuando Alá pone Sus
manos en su cabeza y en su pecho, en el clímax de la leyenda morisca, señala: “Y vih a mi señor
con mi coraçón y non lo vih con mis osos”. Es interesante que en esta declaración el texto haga
referencia directa al corazón que, de acuerdo con la Escuela Perennalista, en todas las tradiciones
simboliza el centro de la inteligencia del hombre (Guénon, Symbols 400). Al señalar que sus
ojos físicos no pueden ver a Dios, se pone de manifiesto la noción universal que plantea la
incapacidad ingénita en el hombre de comprender o percibir en su totalidad lo Divino. En este
momento arquetípico el héroe o profeta e cuestión —en este caso Mahoma— reconoce sus
propios límites humanos117.
La idea de que la Providencia no puede ser vista, experimentada o percibida directamente
(o con claridad) por el ser humano, salvo en muy pocas excepciones, es un tema universal que
aparece en la mitología y relatos de distintas tradiciones. Según este entendimiento, quien se
atreve a desear lo Superior, indirectamente se parangona a ello; si esta entidad consigue entrar en
contacto directo con esa fuerza y la resiste, queda investido de ella —como ocurre con Moisés,
Arjuna y Mahoma—, pero quien no la merece queda “aniquilado” (Cirlot, Diccionario de
símbolos 426). Recordemos cómo en la mitología griega, Sémele, madre de Dioniso, le ruega a

Sobre el reconocimiento de los límites del héroe durante la fase denominada como “la
iniciación” del héroe trataremos con más detalle en el próximo capítulo.
117
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su amante Zeus que se muestre ante ella en su “forma original” y como no es merecedora de tal
gracia queda calcinada por los rayos del dios tan pronto lo ve (Dictionary of Classical
Mythology). En el Antiguo Testamento, la misma concepción se ilustra cuando Moisés le pide a
Yavé que le conceda el favor de ver su Gloria, y la Divinidad, que accede a su pedido le dice:
“Pero mi cara no la podrás ver, porque no puede verme hombre y seguir viviendo” (Éxodo
33:20). En el Bhagavad-Gītā, por su parte, Arjuna le hace al Señor Kṛṣṇa una petición similar a
la de Moisés, y poco antes de concedérsela, el avatar le dice al discípulo: “Pero no puedes verme
con tus ojos actuales. Por lo tanto, yo te doy ojos divinos con los cuales puedes ver Mi opulencia
mística” (11, 8). Entonces, tal cual podemos observar, la imposibilidad de ver o percibir lo
Divino directamente y en todo su esplendor, como le ocurre a Mahoma en la leyenda del Miʿrāj,
no es únicamente propia del relato escatológico. Este aspecto corresponde a un motivo universal
latente en diversas religiones y culturas tradicionales; en todas sus manifestaciones, dicha
concepción esboza la incapacidad humana de entender intelectualmente la Verdad Trascendental.

Desde el punto de vista propuesto por la filosofía perenne, el Miʿrāj de los moriscos
exhibe elementos que lo emparentan con relatos mitológicos propios de religiones y culturas
tradicionales. Siendo los cripto-musulmanes españoles del siglo XVI una comunidad clandestina
que valoraba lo tradicional en todo el sentido de la palabra, y a la vez una minoría religiosa que
sentía nostalgia por el glorioso pasado de sus ancestros, dicho relato escatológico les hablaba de
aspectos concernientes a los pilares y preceptos religiosos del islam. Es muy probale, asimismo,
que ciertos símbolos e imágenes que aparecen en la leyenda los impresionasen y de modo sutil
los incitasen a abrir sus mentes a esa dimensión misteriosa e inefable de la que no se puede
hablar adecuadamente debido a que aparte de que no puede ser concebida por el raciocinio del
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hombre, puede ser tan solo vivida o experimentada a través de la experiencia. Este es
precisamente uno de los planteamientos defendidos por la Escuela Perennalistas en cuanto a los
textos religiosos que sustentan una fe: proporcionarles a los prosélitos imágenes que funcionen
como herramientas que les provean los medios para alcanzar la Trascendencia. Esas
herramientas, como hemos señalado, pueden ser tanto exotéricas como esotéricas; elementos que
conducen hacia lo Excelso por medio de rituales y prácticas pautadas por la tradición religiosa
(lo exotérico), o a través de aspectos profundos e inefables que también —sin reglas ni pautas
señaladas — conducen a unos cuantos hacia lo Eminente.
Dichos relatos también, según entienden los filósofos perennalistas, les confieren a las
personas el equilibro suficiente que les permite —en su cotidianidad — un máximo de
oportunidades espirituales (Schuon, Light on the Ancient Worlds 16). Desde esta perspectiva, las
leyendas aljamiadas que nos conciernen, posiblemente les proporcionasen a los agarenos
quinientistas un sistema de imágenes y símbolos que les ayudasen a entrar en contacto con
aspectos exotéricos de su religión, así como con aspectos de su psiquis. Estas experiencias
religiosas, puede que les hayan concedido a los moriscos cierta plenitud psíquica.

3.6 El Libro de la escala como reelaboración doctrinal perenne
El viaje escatológico de Mahoma, tal cual se relata en las versiones aljamiadas del Libro
de la escala, es una fusión que integra en sí elementos que derivan de mitos y relatos de distintas
tradiciones (López-Morillas, Textos aljamiados 29), especialmente de leyendas provenientes de
Oriente. Visto desde los planteamientos de la Escuela Perennalista, esta narración escatológica
de los últimos musulmanes de España constituye una reelaboración doctrinal que posiblemente
buscaba afianzar la fe y satisfacer las necesidades tanto dogmáticas como espirituales de dicha
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comunidad clandestina. La leyenda, a través de sus eventos miríficos, máximas, imágenes y
símbolos ecuménicos, destaca aspectos tanto exotéricos como esotéricos de la religión islámica,
cuyos objetivos es señalarles a los fieles el sendero hacia el Alŷannah, que es la versión
muslímica de la Trascendencia.
Aparte de concederles a los musulmanes clandestinos instrucciones de carácter
dogmático, el Miʿrāj cumple también con una de las funciones principales de los relatos
mitológicos: conducir a las personas “through the course of life” (Campbell, Myths of Light 5).
En la leyenda aljamiada, el “curso de la vida” al que alude el mitólogo estadounidense se ilustra
metafóricamente en la persona del Profeta Mahoma, ejemplar que todo buen musulmán debe
imitar según se establece en el Corán (Sura 33:21). En la narración escatológica de los moriscos
quinientistas, el Enviado de Alá aparece como alegoría del musulmán en busca de la Salvación.
Sin embargo, aunque el periplo nocturno de Mahoma concierne directamente a la tradición
musulmana, su experiencia escatológica —que como se ha señalado constituye un híbrido de
tradiciones— puede entenderse asimismo como emblema universal de la búsqueda humana por
plenitud psíquica, tanto en lo cotidiano como en su hipotética existencia en una realidad
Trascendente o “más allá”.
Al hacer alegórica referencia a esta indagación perenne, el Miʿrāj se adhiere punto por
punto a un modelo universal —estudiado ampliamente por Campbell— conocido como el
monomito o viaje del héroe. En la narración escatológica, el Profeta del islam aparece
caracterizado como un héroe que, en mi opinión, sigue fielmente el patrón arquetípico del
protagonista que es tentado por entidades que quieren desviarlo de su camino y experimenta
vicisitudes en pos del Paraíso, destino ideal de los musulmanes. Al estudio de cómo se despliega
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dicha estructura arquetípica tanto en el Libro de la escala como en Libro de las luces de los
moriscos, me dedicaré en el capítulo subsiguiente.
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Capítulo 4. El monomito heroico de los moriscos. Mahoma como héroe mitológico en el
Miʿrāj y el Kitāb al-anwār.

En el capítulo anterior se ha expuesto que la versión aljamiada de la leyenda del Miʿrāj o
Libro de la escala presenta conceptos, imágenes y símbolos arquetípicos recurrentes en
narraciones de distintas tradiciones religiosas y culturales. La recurrencia de estos elementos, de
acuerdo a planteamientos que conciernen a la Escuela Perennalista, señala que existe una noción
universal que entiende que el hombre tiene la capacidad de acceder y conocer, aunque sea de
modo parcial, la Verdad eterna. En el Libro de la escala, el viaje escatológico que Mahoma
realiza a los siete cielos, ilustra metafóricamente el encuentro del alma del muslim con esa
Realidad inmortal, conocida en la tradición islámica como Alá, de quien el Alŷanna es una
teofanía o manifestación parcial (Schuon, Islam and the Perennial Philosophy 182). Se ha
sugerido que para la comunidad cripto-musulmana de la España quinientista dicha leyenda
escatológica, aparte de evocar en los devotos un sentido de pertenencia a una antigua tradición
religiosa, constituía una especie de manual que delineaba el sendero que habría de conducir a los
creyentes hacia la Divinidad. Este sendero lo constituían la realización de prácticas exotéricas
establecidas por la tradición islámica para que de forma inequívoca el devoto islamista o
practicante del siglo XVI se encaminara hacia lo Trascendental.
No obstante, alcanzar lo Trascendental (o la realización de cualquier otro ideal) implica
sacrificios, enfrentar retos diversos y superarlos. La noción de que las vicisitudes y el combate
—ya sea físico, psíquico o espiritual— son necesarios para que se pueda alcanzar algún objetivo
o meta es universal. Las metas, en general, se suponen como logros que proporcionan, a quien
va en pos de éstas, cierto estado de bienaventuranza ya sea en lo político, lo emocional o en el
ámbito de lo espiritual. En la Ilíada y la Odisea, héroes homéricos como Agamenón, Héctor,
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Aquiles y Odiseo son constantes en la búsqueda del honor y gloria a través de sus combates y sus
obstinados enfrentamientos con el peligro; para ellos el mayor galardón que se puede obtener es
el del honor y el renombre después de la muerte. Esta gloria, como se entiende en dichas
epopeyas, es reservada a los que son constantes en el cumplimiento de su deber como héroes.
Aquiles se enfrenta a Héctor, no sólo para vengar la muerte de su amigo Patroclo, sino para
“conquistar un glorioso renombre” (Canto XVIII, v. 122).
En el Bhagavad-Gītā, se alude al concepto universal del esfuerzo ineludible para lograr el
objetivo Óptimo cuando momentos antes de iniciar la batalla de Kurukshetra, Kṛṣṇa incita a su
amigo y discípulo Arjuna a ahuyentar sus temores y cumplir con su responsabilidad como
Kshatriya118, al exhortarle: “Levántate y prepárate para luchar. Después de vencer a tus
enemigos disfrutarás un reino floreciente” (11, 33). Este sentido de responsabilidad propia en el
cumplimiento del deber correspondiente, así como la idea del esfuerzo y el empeño consciente
como elementos fundamentales, han encontrado modo de expresión en todas las religiones y
culturas tradicionales. A este mismo concepto hace referencia una aleya coránica de la Sūrat alBaqarah o Sura de la Vaca, que recita: “¿O creéis que vais a entrar en el Jardín antes de pasar
por lo mismo que pasaron quienes os precedieron? Sufrieron el infortunio y la tribulación y una
conmoción tal que el Enviado y los que con él creían dijeron: “¿Cuándo vendrá el auxilio de
Alá?” (Sura 2: 214). Por lo tanto, la idea de que es necesario el esfuerzo con tal de acceder a
cierto bienestar, ya sea en un plano físico, metafísico o psíquico, es universal.
Esta antigua batalla del ente contra fuerzas adversas, se recrea simbólicamente en todas
las culturas tradicionales a través de relatos (mitológicos, fabulescos y pseudo-históricos) en los
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Un kshatriya es un miembro de la casta de los gobernantes y guerreros, tal cual se concebía
en el antiguo sistema de castas hindú (Dictionary of Religion in India).
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que como protagonista aparece un avatar, semidiós o héroe. Estas narraciones esencialmente
reproducen una estructura arquetípica que Joseph Campbell ha denominado el monomito heroico
o el periplo del héroe. El presente capítulo explora cómo en las versiones aljamiadas del Libro
de la escala y del Libro de las luces se representa el modelo del viaje heroico, y cómo en ambas
leyendas moriscas el personaje del Profeta Mahoma se perfila como un héroe mitológico que con
su ejemplo les indica a los cripto-musulmanes quinientistas el sendero hacia la Trascendencia.

4.1 El monomito heroico y la filosofía perenne
En The Hero with a Thousand Faces, Campbell arguye que el monomito heroico es un
patrón arquetípico que presenta ejemplares que encarnan los máximos ideales de una tradición en
particular; estos modelos, directa e indirectamente conciernen a toda la humanidad (19)119. Es
por ello que, a pesar de las diferencias que evidentemente existen en la forma, es posible
identificar similitudes esenciales entre Gilgamesh, Agamenón, el Señor Rama (del
Mahābhārata), Edipo, Batman, Superman y muchos otros. En sus respectivos contextos
religiosos, sociales y culturales, cada uno de estos personajes ha constituido —en mayor o menor
grado— un paradigma que señala la posibilidad de la realización de algún ideal. Si por un lado
la noción de tal eventualidad, sea esta factible o no, les confiere a los partidarios de un grupo
determinado esperanza y la noción de que en algún momento alcanzarán cierta plenitud material,
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Con respecto a los obscuros orígenes del arquetipo del héroe, Carl Jung en Man and His
Symbols comenta: “We do not even know how to go about investigating the problem. The one
apparent certainty is that every generation seems to have known it as a tradition handed down
from some preceding time. Thus we can safely assume that it ‘originated’ at a period when man
did not yet know that he possessed a hero myth; in an age, that is to say when he did not yet
consciously reflect on what he was saying. The hero figure is an archetype, which has existed
since time immemorial” (61).
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psíquica o espiritual, por el otro acentúa la importancia del esfuerzo en el proceso de adquirir la
anhelada meta.
En el modelo universal de la aventura heroica, Campbell ha identificado una unidad
nuclear que implica tres fases esenciales: a) “la salida”, b) “la iniciación” y c) “el retorno” (30).
De acuerdo al mitólogo, rasgos de cada una de estas etapas se reproducen una y otra vez en
leyendas y relatos de todas las culturas y épocas. En cada una de sus representaciones, el héroe
básicamente emprende un viaje desde “lo cotidiano” hacia “lo desconocido”; durante su periplo
se enfrenta contra fuerzas adversas obteniendo casi siempre la victoria. La experiencia adquirida
en su desplazamiento “lejos” del hogar, le concede al héroe —una vez regresa a casa— el poder
o la potestad de otorgar a sus congéneres boons, dones o bendiciones que faciliten su porvenir,
ya sea en su vida comunitaria o en algún viaje que cualquier otro miembro de la comunidad esté
a punto de emprender.
Es importante no perder de vista que el “desplazamiento” del héroe, según aparezca en
cualquiera de sus diversas formas, no constituye únicamente un traslado literal de un lugar a otro,
puesto que el viaje puede ser también psicológico, tal cual observamos que acontece con el
protagonista de la novela Ulysses de James Joyce. Al final de cuentas, la aventura del héroe
establece un emblema universal de la vida física y psíquica del ser humano, de su lucha
constante en el camino evolutivo hacia la plenitud de la conciencia (Adams Leeming,
Mythology: The Voyage 6). Y como el objetivo fundamental es la realización de un ideal, ya sea
en este mundo o en el “más allá”, el modelo básico del monomito heroico manifiesta, en muchos
casos, correspondencias conceptuales y simbólicas con principios tocantes a la filosofía perenne.
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Entre las nociones perennalistas se destaca el concepto de que el objetivo Supremo de
todas las religiones y culturas tradicionales es el de alcanzar lo Trascedente o Absoluto (Ling &
Minnaar, The Underlying Religion viii), y que la acción o el esfuerzo consciente del ser humano
es el ineludible medio a través del cual éste puede acceder a dicha Excelsa dimensión (Huxley,
The Perennial Philosophy 294). En estos importantes puntos Campbell concuerda con los
filósofos perennalistas, pues según él, todos los mitos —antiguos y modernos— sirven para
instruir a las personas en lo espiritual (The Power of Myths 71); y que éstos, a través de sus
símbolos y de la estructura que comprende la aventura o el periplo del héroe, esencialmente
abarcan una misma doctrina universal. De acuerdo al mitólogo:
The universal doctrine teaches that all the visible structures of the world —all things and
beings—are the effects of a ubiquitous power out of which they rise, which supports and
fills them during the period of their manifestation, and back into which they must
ultimately dissolve. This is the power known to science as energy, to the Melanesians as
mana, to the Sioux Indians as wakonda, the Hindus as shakti, and the Christians as the
power of God… The function of ritual and myth is to make possible, and then to
facilitate, the jump (The Hero 257).
Es decir, que los mitos implícitamente nos informan sobre esa Energía o Verdad eterna e inefable
que, según las tradiciones, precede a la creación y que se perpetuará una vez lo creado cese de
existir. Desde esta perspectiva, la aventura heroica, entonces, corresponde a una especie de guía
o manual simbólico a través del cual las personas pueden, espontánea y sutilmente, instruirse en
cómo sintonizarse con esa Energía intemporal, tal cual los rituales de las diferentes religiones.
Es por ello que Campbell, más adelante, señala que el monomito heroico resalta el momento en
el que el héroe alcanza la iluminación, que es el proceso en el que éste encuentra y abre (para
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todos sus congéneres) el camino que conduce hacia la Luz que está más allá de las “paredes
oscuras” en la que residen los “muertos vivos” (259). Este significativo encuentro con el sendero
que conduce hacia la Luz constituye el “jump” o salto trascendental del héroe a lo Infinito. Este
valioso salto al que alude Campbell, no es nada más ni nada menos que la conspicua unión del
hombre con lo Absoluto, principio esencial de la filosofía perenne (Schuon, Light of the Ancient
World 137).
Aparte de ocuparse de la búsqueda de la Verdad y de normalizar rituales que conduzcan a
sus adeptos hacia la Trascendencia, las religiones en general, hacen referencias a dioses, héroes,
avatares, profetas y patriarcas cuyas peripecias, aventuras y carácter sirven de guía a los
creyentes, señalándoles a éstos el sendero hacia el objetivo Supremo, llámese Paraíso, Moksha o
Nirvana. A ello se refiere Huxley en The Perennial Philosophy cuando señala que las biografías
o relatos en donde se destacan la vida y hazañas de santos o héroes, “testify unequivocally to the
fact that spiritual training leads to a transcendence of the personality, no merely in the spiritual
circumstances of battle, but in all circumstances in relation to all creatures…” (44). Si prestamos
atención a relatos mitológicos, leyendas, pseudo-biografías y biografías de personajes insignes
como Zaratustra, Kṛṣṇa, Moisés, Siddhārtha Gautama (el Buda), Jesucristo y Mahoma, nos
percatamos de que todas estas narraciones ilustran, a pesar de sus respectivas variantes, la
importancia del adiestramiento adecuado antes de llevar a cabo alguna misión, así como el valor
del empeño en el cumplimiento del deber en todos los quehaceres, desde los más simples hasta
los más eminentes. En la historia de cada uno de estos personajes enigmáticos, no sólo se
reproducen las tres fases del monomito heroico: la salida, la iniciación y el retorno, sino también
ciertos eventos, imágenes y símbolos arquetípicos que debido a su recurrencia en los relatos de
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distintas tradiciones y épocas nos permiten delinear una imagen o perfil universal del héroe
mitológico.
El personaje de Mahoma, tal cual se recrea en el género de la sīra o biografía del Profeta,
es otra más de las expresiones del periplo del héroe. En narraciones de esta índole, como hemos
manifestado previamente, Mahoma se concibe como modelo de fe que todo buen musulmán debe
seguir. En su accionar, el Profeta pauta la Sūna, es decir, el comportamiento habitual o
normativo que se estima debe ser imitado u obedecido por la comunidad agarena. Es por ello
que cada detalle de la vida pública y personal del Mensajero es potencialmente de interés legal y
ético para los creyentes (Khalidi, Images of Muhammad 15), pues el seguir la vía señalada por
Mahoma no sólo vaticina el posible acceso al Alŷannah o Paraíso después de la muerte, sino
también les garantiza a los miembros de la comunidad religiosa cierta plenitud psíquica y por
ende una mejor vida en sociedad. En dichos relatos, el Enviado, como todo héroe arquetípico,
enfrenta desafíos, pruebas y adversidades que le permiten trascender sus aparentes “limitaciones
personales” para convertirse en ejemplar del hombre que se vale de las dificultades que emergen
para crecer y perfeccionarse en el cumplimiento de su deber. Al afrontar y vencer cada uno de
los retos que emergen, Mahoma se transforma y paulatinamente se perfecciona en su tarea
misionera, para después compartir lo aprendido con sus congéneres. Este proceso de vencer las
propias limitaciones y luego servir de ejemplo a los demás, es una de las características
principales del héroe mitológico en todas sus manifestaciones (Campbell, The Hero 19-20).
En su documentado estudio, Campbell señala que el héroe mitológico, aparte de ser un
ente con cualidades excepcionales, es un personaje que con frecuencia es respetado y
homenajeado por la sociedad a la que pertenece (The Hero 37); tal ocurre con el Enviado de Alá,
quien para la comunidad islámica en general es el modelo perfecto a seguir en todos los sentidos.
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Tanto en las profusas reproducciones y adaptaciones de las sīras, como en los diversos relatos
que de dicho género biográfico derivaron, no sólo descuellan los dones y talantes extraordinarios
del Mensajero, sino también se despliegan, a mayor o menor grado, las etapas que corresponden
a la aventura heroica estudiada por Campbell. Entre los numerosos relatos islámicos que derivan
de la sīra y que acatan las tres fases principales de la estructura del monomito del héroe, se
encuentran las leyendas aljamiadas del Kitāb al-anwār y el Miʿrāj. Mientras que en el Libro de
la escala se manifiestan claramente las tres fases principales que conforman dicho modelo
universal, en el Libro de las luces se resaltan —aparte de las tres etapas— aspectos que
fundamentalmente conciernen a lo que Campbell llama childhood cycle o “ciclo de la infancia”
del héroe. En dicho ciclo infantil se despliegan fases como “la concepción milagrosa”, “el
exilio” y “el regreso” del protagonista.

Como el monomito, según Campbell, explora verdades universales que aluden siempre a
las esperanzas, temores y anhelos de una entidad social, es muy posible que algunos de los
clandestinos agarenos de la España del siglo XVI —cuyo anhelo óptimo era lograr la
Trascendencia— hubiesen leído los relatos en torno a la infancia del Profeta y a su ascensión a
los cielos como alegorías a sus experiencias y esperanzas. Es probable que en las conocidas
sīras los últimos musulmanes españoles viesen una representación literaria de las adversidades
socio-culturales y religiosas que como pueblo enfrentaban, así como la plenitud espiritual que
según sus creencias les esperaba en el plano metafísico. De acuerdo con L. P. Harvey, el
objetivo primordial de los relatos aljamiados de esta índole era doctrinal (Muslims in Spain 149),
por lo tanto, es probable que al leer o escuchar las aventuras heroicas de Mahoma, los últimos
sarracenos españoles asimilasen la importancia de la perseverancia en el cumplimiento de los
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deberes islámicos en una sociedad católica que cada día les dificultaba la posibilidad de adherirse
a sus tradiciones religiosas y culturales de antaño. Como islamistas clandestinos, a diario tenían
que convertirse en héroes para librar una batalla con la realidad socio-cultural que los tenía en la
mira; en su lucha, los moriscos mantenían secretamente su mirada puesta en los valores eternos
alcanzados y prometidos por el Enviado, recompensa trascendental que obtendrían en la-hiya lḥayawān (o “más allá”) siempre y cuando, en la medida de lo posible, se mantuviesen fieles y
obedientes a la Sūna o Tradición.

4.2 La unidad nuclear del monomito heroico en el Miʿrāj de los moriscos
La noción del Profeta como ejemplo perfecto de virtud no sólo se asume como cierta en
el islam por tradición, sino se considera como un dogma necesario de la religión. En el Corán, el
concepto de Mahoma como guía a seguir se manifiesta explícitamente en varias aleyas,
especialmente en aquella que recita: “En el Enviado de Alá tenéis, ciertamente, un bello modelo
para quien cuenta con Alá y con el último Día y que recuerda mucho a Alá” (Sura 33:21). Por lo
tanto, la religión musulmana, aparte de concebir al Mensajero como prototipo y modelo de todas
las virtudes, lo idealiza simbólicamente como llave que abre las puertas que le concede a los
fieles acceso a la Unidad liberadora.
La eminente cualidad que los muslimes adjudican al Profeta Mahoma lo perfila como una
entidad mitológica, pues de acuerdo con Campbell, “when a person becomes a model for other
people’s lives, he has moved into the sphere of being mythologized” (The Power of Myths 20).
Como ente mitológico, el Mensajero de Alá se acata a una de las funciones básicas de la
mitología en general y del monomito, que es la de conducir a las personas de una determinada
tradición “through the course of life” (Myths of Light 5). Dicho “curso de la vida” poblado de
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enigmas y desafíos por resolver y afrontar, se representa simbólicamente en la unidad nuclear
que conforma el periplo heroico. En el caso de la comunidad de los cripto-musulmanes de la
España quinientista, esta trayectoria emblemática y universal —que implica la salida, la
iniciación y el retorno del héroe— se reproduce en el Miʿrāj, relato aljamiado que, a mi modo de
ver, se adscribe a las narraciones mitológicas que despliegan las fases principales de la estructura
del monomito heroico. En dicha narración escatológica se observa que el Profeta Mahoma,
como típico héroe mitológico, se aleja por cierto tiempo de su entorno cotidiano para penetrar en
la dimensión de lo Absoluto, o como diría Campbell, para acceder a un “source of power” (The
Hero 35). Una vez culminada la eximia experiencia, el Mensajero retorna a su realidad cotidiana
transformado y dispuesto a compartir con los demás lo aprendido, situación que corresponde con
lo que el mitólogo denomina como “a life-enhancing return” (35). Y como sucede en muchos
mitos de esta índole, algunos de sus congéneres creen en sus palabras, mientras que otros dudan
de su experiencia escatológica.
En The Hero with a Thousand Faces, Campbell también refiere que cada una de las tres
etapas que comprenden la estructura del monomito heroico contiene en sí una serie de pasos o
circunstancias que el protagonista del monomito encuentra durante su viaje. El humanista
asevera que el héroe mitológico, en su trayecto arquetípico, podría encontrarse con diecisiete
posibles situaciones. Sin embargo, a pesar de la complejidad y heterogeneidad de las
representaciones de la aventura heroica, es muy raro que un mismo mito contenga en sí todos los
pasos delineados y detalladamente explicados por el mitólogo en su estudio; tampoco las
diecisiete posibles circunstancias a emerger se adhieren a un orden específico, puesto que un
paso o suceso en particular podría tener lugar en cualquiera de las tres etapas de la estructura
“monomítica”. Es posible también, que dentro de una fase en particular se contrapongan varios
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eventos o circunstancias. Asimismo, si en un relato existen más de una figura heroica —como es
el caso del Libro de las luces— es factible que cada una de éstas independientemente tenga su
propia aventura heroica con sus propias circunstancias120.
A continuación, estudiaremos las tres fases principales de la unidad nuclear del
monomito tal cual se manifiestan en el Miʿrāj de los moriscos españoles del siglo XVI. Se
explorará cómo algunos de los pasos o circunstancias particulares, en este relato tan importante
para dicha comunidad clandestina, se ajustan a los planteamientos teóricos propuestos por
Campbell en su importante estudio.

a)

La salida del Profeta
En el monomito, la salida es la primera fase del periplo del héroe. Al inicio de esta etapa,

la condición del protagonista podría clasificarse de estable; generalmente éste se encuentra en su
lugar de origen o entorno cotidiano, en el que muchas veces él es tan solo un miembro más del
grupo al que pertenece. Con frecuencia, al iniciar el relato, nada distingue al protagonista de sus
congéneres debido a que su forma de pensar y conducirse casi siempre corresponde a la de un
aldeano o ciudadanos común y corriente. Si el “desplazamiento” que el héroe está a punto de
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Precisamente esto es lo que se observa en las muy conocidas epopeyas homéricas, en las que
cada héroe tiene su propio periplo heroico. En la Odisea, por ejemplo, mientras Odiseo vive su
aventura sin igual, su hijo experimenta su propia experiencia heroica conocida como la
Telemaquia o Viaje de Telémaco, pues el joven, tal cual se refiere en los cuatro primeros cantos
del poema épico, se ausenta por un tiempo de la isla que le vio nacer (Ítaca) y viaja a Pilos y a
Lacedemonia en busca de noticias sobre su padre perdido. En su periplo, el joven viajero se
encuentra con dioses y personajes que le guían y le aconsejan; estas experiencias del viaje
transforman su forma de ser y su manera de ver el mundo. Cuando Telémaco regresa a Ítaca,
experimenta su propia “iniciación” cuando —gracias al plan trazado por Atenea— se reencuentra
con su padre en casa de Eumeo, el porquero (Canto XVI). Por su parte, Penélope, abnegada
esposa y madre, en la misma narración homérica, es protagonista de su propia aventura heroica.

212

emprender atañe a una experiencia psíquica o emocional, su situación mental al inicio del relato,
desde luego, podría catalogarse de “normal” o “estable”. En el momento menos esperado
emerge el primer paso que corresponde a la fase de “la salida”: el héroe recibe una “llamada a la
aventura”, en la que se le incita a abandonar su “cotidianidad” para aventurarse a una experiencia
totalmente nueva y desconocida que ha de transformar su vida para siempre. Aparte de este
primer paso —necesario en todas las manifestaciones del monomito—, la fase inaugural de “la
salida” comprende otras posibles circunstancias en las que el protagonista del viaje heroico
podría verse envuelto o encontrar durante su travesía tales como: “la negativa al llamado”, “la
ayuda sobrenatural”, “el cruce del primer umbral” y la que Campbell denomina como “the belly
of the whale” o “el vientre de la ballena” (The Hero 90).
Al inicio de las versiones aljamiadas del Libro de la escala que hasta nosotros han
llegado, se despliegan dos de las circunstancias o pasos identificados por Campbell en muchos
de los mitos universales: “la llamada a la aventura” y “la ayuda sobrenatural”. Estas
circunstancias se manifiestan simultáneamente en la escena inicial de la popular leyenda
morisca, en la que los refundidores de dichos relatos, aparentemente, prescinden de los
preámbulos y pasan directo a lo que interesa: narrar la aventura escatológica del Mensajero. Por
lo general, los textos aljamiados a los que nos referimos, brevemente señalan la ubicación
geográfica del Profeta, el momento del día, la condición del entorno y la posición física en la que
se encuentra el Enviado en el instante en el que aparece el ángel Gabriel y se realiza “la
llamada”. A continuación, veamos cómo en una de las versiones de la leyenda, Mahoma, voz
narrativa del relato, describe él mismo el momento en el que se le aparece el ente celestial, lo
saluda y le hace el llamado:
Así como estaba posado entre Aṣafā y al-Marwata
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una noǰe escura fosca que no cantaba en ella
gallo ni ladraba en ella perro, beos que deçendió sobre mí el fiel Gībrīl en aquella
(era) figura que Al·lah lo ḥaleqó, que era más blanco
que la nieve. Y sobre su cara abía dos açaṭtaras
escribtas: en l- açaṭtara primera abía <<Lā 'ilaha ilā Al·lah>>,
en la segunda: <<Muḥammad rasūlu Al·lah>>. A él abía seyçiçientas alas y-él tenía setenta mil alyaqutas121…
Y dišo, “la ççalām sea sobre tú Muḥammad. ¡Levántate
Yā durmiente, cuánto as as [sic] dormido!”
(T17 161v-162r, Rueter, Aljamiado Narratives 175).
En esta aparición angélica, de resonancias bíblicas y homéricas122, se manifiestan varios aspectos
que denotan el “llamado a la aventura” del héroe mitológico que, por ende, puede leerse como
una convocatoria a los receptores del relato aljamiado. Uno de los elementos que perfilan esta
visión angelical como un suceso típico de la “llamada a la aventura” es el aspecto pavoroso del
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William Rueter apunta que el vocablo alyaqutas, tal cual aparece en el Ms. RAH T17,
proviene del árabe yāqūt ( )ياقوتque significa ‘piedra preciosa’, específicamente ‘rubí’
(Aljamiado Narratives 275).
122
La idea del héroe o profeta que, mientras reposa en un lecho o duerme, repentinamente recibe
la visita de un ángel o mensajero celestial que lo convida a emprender un viaje —que con
frecuencia es milagroso— es un tema recurrente en relatos de distintas tradiciones. En el Nuevo
Testamento, un ángel se le aparece en sueños a José y lo induce a inmediatamente ponerse de pie
y huir con su esposa e hijo a Egipto para poner a salvo la vida del niño, quien es perseguido por
Herodes (Mateo 2: 13-15). En la Ilíada, Hermes —mensajero de los dioses del Olimpo—
despierta al rey Príamo quien, como huésped secreto de Aquiles duerme plácidamente en una de
las tiendas del campamento de los aqueos. El heraldo le urge al rey troyano ponerse de pie y
emprender su viaje de regreso a Troya, llevando el cadáver de su hijo Héctor. Para que no sea
visto por Agamenón y los demás guerreros aqueos, Hermes unce él mismo las mulas del rey de
Ilión y rápidamente los conduce por el campamento de los aqueos; al hacerlo, las bestias,
Príamo, su auriga y el cadáver del príncipe se hacen invisibles (Canto XXIV 680 y ss.).
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ángel Gabriel, que según el relato es “más blanco que la nieve”, tiene “seyçiçientas alas”, setenta
mil “alyaqutas” (o piedras preciosas) y en la frente lleva inscritos los versos que comprenden la
Shahāda. En The Hero with a Thousand Faces, Campbell señala que en el monomito la figura
arquetípica del heraldo que le anuncia al héroe su próxima aventura “is often dark, loathly, or
terrifying, judged evil by the World” (53); en el Miʿrāj de los moriscos, tal cual podemos
contemplar, la espeluznante figura de Gabriel se ciñe al ejemplar del mensajero descrito por el
mitólogo.
La turbadora presencia de esta entidad celestial, que como “figure of the guide” ha de
ofrecerle a Mahoma guía y protección a lo largo de su periplo escatológico, le advierte de la
existencia de un nivel superior de realidad que trasciende la comprensión humana y al mismo
tiempo —como recuerdo de la Sūna— exhibe en su rostro el primer pilar del islamismo. Es muy
probable que esta imagen de Gabriel, extremadamente asombrosa y, a mi parecer, difícil de
concebir por la imaginación, suscitase en los cripto-musulmanes españoles del siglo XVI lo que
Campbell y ciertos exponentes de la filosofía perenne denominan como Awe moment o ah effect
que, como se ha discutido en el capítulo 2, es una de las funciones principales de los mitos en
general (Campbell, Pathways to Bliss, 104).
Si por un lado la imagen del ángel Gabriel, tal cual se ilustra en el Miʿrāj, posiblemente
suscitaba en los agarenos españoles un Awe moment que, de cierto modo, los refería a la contigua
experiencia mística del Profeta, por otro lado, se destaca en el pasaje que acabo de citar, una
alusión indirecta y simbólica a la misma experiencia excelsa. Justo antes de que ocurra la
aparición del ángel, la voz narrativa, o sea el Profeta, indica que se encuentra entre Aṣafā y alMarwata que, como se ha señalado en el capítulo 3, son dos colinas ubicadas en La Meca.
Recordemos que para los filósofos perennalistas, las colinas, el canal vaginal y las montañas son
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símbolos del axis mundi, pues éstos, en las culturas tradicionales, suelen indicar o aludir a
centros o espacios en los que virtualmente se enfrentan dos realidades contrarias o disímiles; en
estos entornos que se estiman sagrados, a los iniciados se les confiere sabiduría (Guénon, The
Symbols of Sacred Science 207). Por lo tanto, el hecho de que el Mensajero de Alá se encuentre
situado en medio de estas dos colinas mequíes es relevante desde una perspectiva perennalista,
puesto que dichos emblemas del axis mundi no sólo anuncian en el texto la metamorfosis
espiritual que más adelante tiene lugar cuando Mahoma se entrevista con Dios, sino que también
revelan la transformación que este héroe mitológico “a lo islámico” experimenta en el preciso
momento de “la llamada a la aventura”. El heraldo celestial convoca al Profeta en una “noǰe
escura” para que éste pase de la inacción a la acción, de la pereza a la diligencia, de la
obscuridad a la luz. Estas gestiones análogas entre sí implican, de una u otra forma, un cambio;
y desde el punto de vista de la filosofía perenne todo cambio —ya sea conductual, emocional o
de pensamiento— corresponde con el “paso” de un nivel de realidad a otro. Es por esta razón
que, segundos más tarde, cuando acepta la invitación que le hace el ángel Gabriel, Mahoma se
convierte en un triunfador. Su sí determinante constituye un triunfo y un paso hacia lo
desconocido, que en esta leyenda corresponde con lo Absoluto.
La “noǰe escura” es otro aspecto que en el citado pasaje directamente concierne a “la
llamada a la aventura” en el monomito heroico. Campbell alega que lo “obscuro” corresponde
con una de las típicas situaciones en las que tiene lugar esta circunstancia o paso; para el
mitólogo estadounidense, estas circunstancias “obscuras” en los mitos que conciernen al héroe
universal, en general, tienen que ver con aquellos aspectos desconocidos y escondidos para la
psiquis humana (The Hero 51-52). En la versión aljamiada del Libro de la escala, la noche
obscura a la que como voz narrativa alude el Profeta poco antes de que se le aparezca Gabriel y
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lo invite a su aventura escatológica, podría entenderse como emblema de la ignorancia de lo
Divino, cualidad negativa que se disuelve una vez que aparece la figura angelical con todo su
fulgor. El resplandor inimaginable del ángel podría asimismo concebirse, sin lugar a dudas,
como una manifestación preliminar de la Luz egregia de la Providencia que Mahoma ve cuando
se entrevista con Dios. Esta luminosidad trascendental que envuelve al Profeta durante su “etapa
iniciática”, proceso que comprende el clímax de la narración aljamiada, establece un contraste
bien marcado con la obscuridad que reina en el entorno al principio del relato.
Aparte del símbolo de la “noche obscura” como alegoría del desconocimiento de la
Verdad o de lo Divino en la leyenda del Miʿrāj, es importante destacar que dicho emblema se
presta a otra posible interpretación que, curiosamente, también exhibe ciertas concomitancias
con la estructura del monomito del héroe. Según la hispanista y moriscóloga Luce López-Baralt,
en la literatura islamista, la “noche obscura” es un topos literario que suele aparece como
metáfora de una fase espiritual difícil pero necesaria para el místico en pos a la unidad esencial
con Dios (Asedios 155-156). Durante dicho periodo arduo, el devoto experimenta una especie de
aventura heroica individual, ya que utiliza la adversidad como escalón que lo acerca a lo
Supremo. Ese encuentro místico, desde luego, coincide con la etapa del monomito que
comprende “la iniciación” del héroe. En el caso del Profeta en el Libro de la escala, la noche
obscura anuncia su próxima entrevista con Dios, pero a la vez el inicio de varias pruebas por las
que tiene que pasar el Mensajero para demostrar que es lo suficientemente sabio, puro y
competente para presentarse ante la presencia de Alá.

De acuerdo con Campbell, la figura del mensajero responsable de hacer la “llamada a la
aventura” no sólo es una manifestación preliminar de las fuerzas que empiezan a estar en juego,
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sino también señala el inicio de lo que en la mística se conoce como “the awakening of the self”
(The Hero 51). En el caso del Mi’rāj, el llamado que Gabriel le hace al Profeta marca la
alborada de la ascensión del Enviado a los cielos y de su entrevista con Dios, acontecimiento
eminente que, desde luego, remite a toda la comunidad islámica a un despertar de la conciencia.
En su convocatoria, el ángel textualmente le ordena al Profeta que se levante de su lecho y
brevemente le explica la razón por la que se ha presentado ante él, al decirle:
“Levántate yā Muḥammad, y aprieta sobre tú
tu ropa y sea tú tu coraçón, que-n esta ora y noǰe
fablarás con tu Señor el noble y te razonarás con
quien no lo toma sueño ni dormir”. (T17 162r, Rueter, Aljamiado Narratives 176).
En este resuelto “llamado a la aventura” heroica, Gabriel le advierte a Mahoma que se prepare
para la experiencia eminente que está a punto de acontecerle. En pocas palabras le incita a tomar
acción, a dejar a un lado la actitud somnolienta que antes de ese momento le invade y a adherirse
a la faena o gestión que lo ha de encaminar hasta el Trono de Dios. Recordemos que en las
religiones tradicionales la acción123, conforme a los planteamientos de la filosofía perenne, es
para el creyente un componente esencial en el sendero hacia la Providencia (Huxley, The
Perennial Philosophy 294). Por lo tanto, desde el punto de vista perennalista no es descabellado
conjeturar que algunos muslimes clandestinos del Siglo de Oro pudieron haber leído o
interpretado la “llamada a la aventura” que en el Miʿrāj se le hace al Profeta Mahoma como un
llamado a sí mismos a adherirse, en la medida de lo posible, a sus creencias y prácticas
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Recordemos también la noción de Schopenhauer en su libro El mundo como voluntad y
representación, donde el filósofo alemán trata de la Voluntad (Wille) como cualidad ingénita que
mueve a la entidad viviente a la acción en busca de la Trascendencia (252). Desde esta
perspectiva, Gabriel puede entenderse como emblema de esa fuerza connatural que impulsa al
Profeta a emprender su mirífico periplo al encuentro de Alá.
218

exotéricas de antaño, pues éstas —según se concebía en su cultura tradicional —habrían de
conducirlos hasta la Providencia.

El Libro de la escala relata que tan pronto Mahoma se levanta de su lecho y se viste,
Gabriel lo conduce hasta al-Burāq, corcel mítico sobre el que el Mensajero cabalga por
sugerencia del ángel. A una velocidad impresionante, el quimérico animal traslada al Profeta
desde la Meca hasta la ciudad de Jerusalén, donde junto a su guía celestial el Enviado entra en
al-Masjid al-Aqṣā o Mezquita Lejana. En el templo, Mahoma se encuentra con los profetas de la
tradición judeo-cristiana que le anteceden, quienes lo saludan y acceden a que éste los presida en
la ṣalāt o plegaria. El ingreso a la mezquita constituye otra de las circunstancias que
corresponden a la primera etapa de la estructura del monomito heroico, este paso se conoce como
“el vientre de la ballena”. Campbell alega que este motivo arquetípico en la aventura heroica, en
general, se manifiesta como una interrupción o parada en el viaje del protagonista, quien es
“tragado” por lo desconocido (The Hero 90); y lo ignoto, suele ser representado en los distintos
mitos y relatos por recintos sagrados en los que el héroe penetra, así también por dragones,
leones, gárgolas, ballenas u otras entidades que en primera instancia dan la impresión que se han
tragado o matado al héroe. El mitólogo expresamente asevera que el paso del “vientre de la
ballena” anuncia una “auto-aniquilación” (91), es decir, un proceso introspectivo en el que el
héroe mitológico va hacia lo más profundo de su psiquis para hacerse consciente de la
posibilidad de ver el mundo desde otra perspectiva, proceso análogo al renacer a una nueva
realidad. Curiosamente, Campbell compara este proceso introspectivo del protagonista con la
entrada de un feligrés a un templo, “where he is to be quickened by the recollection of who and
what he is” (91). Precisamente esto es lo que acontece en la versión aljamiada del Miʿrāj cuando
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Mahoma entra a la Mezquita Lejana en Jerusalén y reza junto a todos los profetas de la tradición
judeo-cristiana. Al hacerlo, los profetas reconocen su legitimidad como Enviado de Dios y Sello
de los profetas, suceso que para el Profeta Mahoma corresponde con una especie de ritual
iniciático en el que el Mensajero de Alá es consagrado oficialmente como entidad altamente
merecedora de transmitir las enseñanzas coránicas frente a los profetas que le antecedieron y
frente a la comunidad islámica en general.
La entrada de Mahoma a al-Masjid al-Aqṣā, el reconocimiento que éste recibe por los
profetas que le preceden y la plegaria que junto a los nabíes encabeza, pueden entenderse como
procesos que simbolizan una muerte y resurrección del protagonista porque una vez éste sale del
recinto sagrado, ya no es el de antes. Desde la perspectiva islámica, la importancia de su labor
mesiánica ha sido reconocida y aprobada por las principales figuras en quienes la Divinidad, a
través de los siglos, ha delegado la responsabilidad de conducir a todos los “hijos de Abraham”
de regreso a la Sūna y, por ende, a la “Morada Postrera”. La visita que hace el Profeta a dicho
templo en Jerusalén y su experiencia iniciática durante su corta estadía allí, puede también leerse
como una recreación preliminar de su acceso al Paraíso y de su entrevista con la Providencia.
Como se ha comentado, para los filósofos perennalistas los templos corresponden con el axis
mundi, pero de igual modo, Campbell señala que en el monomito del héroe: “The temple interior,
the belly of the whale, and the heavenly land beyond, above, and below the confines of the
world, are one and the same” (The Hero 91-92). Es decir, que cada uno de estos motivos
simbólicos ilustran, de uno u otro modo, una metamorfosis que de por sí es emblema de una
transformación en la conciencia del individuo que busca el conocimiento de lo Supremo.
Mahoma, una vez sale del templo —tal cual Jonás al salir del vientre de la ballena —está
listo para reanudar (junto a Gabriel) su periplo. Con respecto a la totalidad del viaje, la visita a la

220

Mezquita Lejana es para el Profeta un escalón que lo acerca y prepara para la contemplación de
la Divinidad. Una vez ha salido del “vientre de la ballena”, según Campbell, el héroe está listo
para trasladarse a un paisaje de ensueño poblado de elementos “fluidos y ambiguos” en donde
debe pasar por algunas pruebas (The Hero 97). Este paisaje quimérico al que alude el humanista
es donde ha de tener lugar la segunda etapa de la aventura heroica. En la leyenda morisca que
ahora nos concierne, esta segunda fase del monomito se anuncia cuando cerca de las puertas del
templo de Jerusalén, el ángel Gabriel advierte al Profeta de una escalera o miʿrāj allí ubicada
“que era parada de la tierra al çielo” (T17 166r, Rueter, Aljamiado Narratives 180); por esta
escala, el Mensajero de Alá y su guía suben para acceder a la dimensión del “más allá”.
Sin embargo, antes de que héroe y guía ingresen plenamente a esa región celestial, que en
el islam consta de siete comarcas ordenadas por niveles desde la inferior hasta la más superior, el
relato del Miʿrāj exhibe otra de las circunstancias propias del periplo del héroe: “el cruce del
primer umbral”, que como señala Campbell consiste en un pasar más allá del velo de lo conocido
y acceder a la dimensión de lo desconocido (The Hero 82). Esta región ignota en dicho relato
escatológico, podría entenderse como emblema de aquellos aspectos o “poderes” que están fuera
de la comprensión del hombre, fuerzas estimulantes que para Jung permanecen secretamente
activas en el subconsciente colectivo de los pueblos (Man and His Symbols 71). Parte de la tarea
del héroe mitológico durante su aventura es la de acceder a esas ocultas fuerzas vivificantes,
amigarse con ellas y luego instruir a otros en cómo unirse a las mismas.
Campbell explica que en compañía de la figura guía el héroe avanza hasta llegar donde se
encuentra el “guardián del umbral”, entidad cuya misión es la de proteger la entrada del espacio
de la “fuerza magnificada” (77). No obstante, en el Libro de la escala este paso se repite siete
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veces124 debido a que en la escatología musulmana, como ya se ha referido, cada uno de los
Paraísos tiene su propio portal y un ángel guardián encargado de resguardar el acceso.
Generalmente, Campbell expone, las fuerzas o entidades que protegen las entradas o fronteras
son peligrosas, “to deal with them is risky; yet for anyone with the competence and courage the
danger fades” (82). Para Mahoma, tal cual se puede observar en la leyenda aljamiada, los
guardianes o porteros celestiales no representan peligro alguno porque todos tienen conocimiento
de que él es el Mensajero de Alá; tan pronto Gabriel —quien lleva en su frente inscritos los
versos de la Shahāda— toca la puerta de entrada a cada una de las comarcas celestiales que
recorren, los porteros paradisíacos no dudan en dejales pasar.
El Profeta no tiene restricciones de espacio en la región divina, su gracia y privilegio son
tales que cuando él y su adalid llegan hasta el confín del universo, a Gabriel se le prohíbe
acceder al espacio donde se sitúa el Trono de Dios, mientras que el Enviado llega hasta donde no
puede llegar nadie, ni siquiera el más elevado de los ángeles. Es por esta razón que en el clímax
de la narración Mahoma tiene el privilegio de conversar cara a cara con la Providencia. Este
encuentro trascendental con Alá y el acceso fácil que tiene el Profeta a estas regiones ignotas,
emblemas del subconsciente, sugiere —desde el concepto jungiano— el desarrollo de su
conciencia y el reconocimiento de sus propias fuerzas psíquicas. Esta evolución y
reconocimiento le otorgan al héroe en cuestión la capacidad de enfrentarse de modo más efectivo
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Desde la perspectiva perennalista, las distintas regiones paradisíacas propias del islamismo, se
entienden como emanaciones de un Centro “no-creado” y como las presuntas capas de una
aureola que envuelven a la Providencia (Schuon, Christianity/ Islam 172), por lo tanto, cada
región celestial simbólicamente corresponde con un nivel de conciencia. Mientras más alto
asciende el Profeta, más cerca de Dios se posiciona, actividad progresiva que alude asimismo a
las diferentes etapas místicas a las que acceden los místicos durante sus trascendentales
experiencias.
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a las pruebas de la vida una vez éste regrese a su cotidianidad; es por ello que en el periplo
heroico “la iniciación” es análoga a la transición de la adolescencia a la madurez.

b) La iniciación del Profeta
“La iniciación” es la fase más importante del modelo universal de la aventura heroica.
En dicho estado, el protagonista finalmente logra entrar en contacto con la “fuente de poder”, no
sin antes confrontar una serie de pruebas a través de las cuales el héroe debe exhibir su fe
inquebrantable, intrepidez y tenacidad. Al enfrentar las adversidades y desafíos que se le
presentan, el viajero heroico demuestra su gran valor, sus destrezas y su excepcional linaje (sea
éste sanguíneo o iniciático). Recordemos los grandes retos que héroes épicos y mitológicos
como Yudhishthira en el Mahābhārata, Ulises en la Odisea y “el Campeador” Rodrigo Díaz en
el Cantar de Mío Cid deben afrontar antes de ese momento cúspide en el que experimentan un
enlace directo con la “fuente de poder” y finalmente se convierten en “iniciados” o victoriosos.
Yudhishthira, después de perder su reino y riquezas materiales, debe luchar contra magnánimos
guerreros en la batalla de Kurukshetra, irse con toda su familia al exilio por muchos años, ver
morir a los suyos y escalar hasta la cima el monte Meru para finalmente alcanzar el moksha o
liberación espiritual. En la Odisea, Ulises, maldecido por Poseidón, debe enfrentar una serie de
situaciones extraordinarias antes de regresar a Ítaca, su patria, y retomar posesión de su reino.
Por su parte, el Cid es calumniado, despojado de sus bienes, injustamente desterrado de su tierra
y separado de su familia; a pesar de tantas vicisitudes, el caballero es siempre fiel a su rey y tras
diversas conquistas para su señor —gracias a su “valeroso brazo”— el héroe finalmente consigue
el perdón del monarca, regresa con su familia, recupera sus bienes, recobra su honra perdida y
asciende al máximo estatus social posible.
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En el Libro de la escala, la “fuente de poder” a la que accede el héroe durante el clímax
del relato es el propio Dios. Las adversidades y pruebas que afronta el Profeta Mahoma en su
desplazamiento hasta el punto más alto del universo se manifiestan en el relato, no como
circunstancias que emergen en el momento menos esperado, sino como exámenes
deliberadamente colocados para que el Enviado en su determinada ocasión lidie con ellos. Antes
de ascender a los cielos por la mirífica escala (hecha de oro, plata, rubí y otras piedras preciosas),
Mahoma tiene que pasar varias pruebas. Su desempeño ante las mismas confirma que es un ente
lo suficientemente calificado para conservar el papel de Mensajero divino que posee entre los
hombres. Estos incidentes, tal cual se relatan en el Miʿrāj de los moriscos, están en consonancia
con algunas de las circunstancias que se destacan en la etapa de “la iniciación” del monomito,
tales como: “el camino de las pruebas”, “la mujer como tentación”, “la reconciliación con el
padre” y “la última gracia”125.

125

Considero importante señalar que a pesar de que las tres fases básicas que conforman el
modelo nuclear de la aventura heroica —“la salida”, “la iniciación” y “el retorno”—
constantemente se manifiesten en el orden señalado, no siempre ocurre lo mismo con las
diecisiete circunstancias posibles identificadas por Campbell en The Hero With A Thousand
Faces. El orden en el que estas situaciones aparecen varía enormemente de un relato a otro
(Henderson, Man and His Symbols 101). Es posible también que en un mito en particular se
repita un mismo paso de modo distinto varias veces. Por ejemplo, en el mito del Buda, la
“llamada a la aventura” podría entenderse como el momento en el que Siddhārtha siente una gran
curiosidad por salir a conocer el mundo, pero dicho paso se vuelve a repetir en el mismo mito
cuando junto al río el príncipe —quien después de abandonarlo todo vive por seis años como un
asceta— escucha casualmente los consejos que un maestro de música le da su estudiante; estas
palabras constituyen en la leyenda oriental otra “llamada a la aventura” que invitan al héroe a
abandonar las radicales prácticas del ascetismo y acoger la filosofía del Middle Way o Camino
Medio. Aparte del orden no establecido de las circunstancias en el monomito y de su posible
repetición en una misma leyenda, hay incidentes o pasos que simplemente no aparecen o no se
dan. En la versión aljamiada del Miʿrāj, por ejemplo, se exhiben casi todas las circunstancias
que atañen al monomito heroico, excepto pasos como: “la negativa al llamado”, “el encuentro
con la diosa”, “la apoteosis” y “la negativa al regreso”.
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Mientras Mahoma, en compañía de Gabriel, cabalga en el corcel mítico hacia Jerusalén,
se observa en el relato un incidente en el que se manifiestan dos de los motivos básicos del
periplo del héroe: “el camino de las pruebas” y “la mujer como tentación”. Estas pruebas que se
observan en el relato aljamiado son equivalentes a las que, según Campbell, aparecen tan pronto
el protagonista del monomito cruza el umbral que separa lo cotidiano de lo portentoso y el héroe
accede a un paisaje fantástico (The Hero 97). En la versión aljamiada del Miʿrāj, el umbral a esa
dimensión quimérica en la que todo héroe ingresa, se ilustra —a mi parecer— cuando el ángel se
le aparece al Profeta frente a su lecho y le hace el llamado a la aventura escatológica. Sin
embargo, se podría decir que el Mensajero se adentra más a esa fabulosa realidad cuando a
petición de su adalid cabalga el al-Burāq que lo transporta velozmente hasta la Ciudad Santa.
Durante la travesía milagrosa, conocida en la tradición islámica como el Isrā126, Mahoma es
tentado tres veces por tres entidades distintas. Escuchemos a continuación una de las versiones
aljamiadas en la que se ilustra el momento en el que toman lugar dichas tentaciones:
Después cabalgué sobre él y fue con mī Gibrīl
alayhi i1çalām enta Maka, y beos con un cridente

C

enta mi mano la derecho, y dizía, “Párate yā Muḥammad diquía
que te fable”. Y dīšome Gibrīl, “No te pares ni le fables
y-anda tu camino”. Y dīšo l-annabī Calayhi i1ççalām: y no me paré
ni le fablé, y aquello con dereçamiento de mi señor.
Después fuemos adelante y beos una mujer
que sobrella abía joyas fermosas que-scla-

Recordemos que el Isrā se refiere en árabe al viaje milagroso desde la Meca a Jerusalén,
específicamente al lugar conocido como Masjid al-Aqṣā
126
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reçían la carrera de claredad en su cara, y dīšome,
“Yā Muḥammad, párate a mī dequía que te fable”. Y no me paré,
y-aquello fue con dereçamiento de mi señor.
Después fuemos adelante y dīšole, “Yā amigo yā
Gibrīl, “¿quié[n] era aquel(la) (mujer) que llamaba a mi mano
derecha?” Y dīšome que “aquel era el llamante de los judios,
que si ubieses respondido, abríanse fecho
judíos los de tu alumma después de tu”. Y díšole
{Y díšole}, Y ¿quién era aquel que me llamaba a mi mano izquierda?”127
dīšome, “Yā Muḥammad, aquel es el llamante de los cristianos, que si le ubieras respondido, abríanse fecho
cristianos los de tu alumna después de tú”. Díšole,
“Yā Gibrīl, ¿quién era la mujer tan fermosa?” Díšome,
“Ya Muḥammad, aquella era la dunia, que si le ubieses
respondido, abríanse escogido los de tu alumma
después de tú a la dunia para la otra”. Díšo l-annabī Calayhi
i1ççalām: loa ada Al·lah destos t[r]es escándalos
aberte salvado de ellos (T17 163v, Rueter, Aljamiado Narratives 177-178).
Como podemos observar en este pasaje, Mahoma, gracias al consejo del adalid Gabriel, no cae
en ninguna de las tentaciones. En esta escena se legitima al Profeta como líder y excelente
modelo de su comunidad, ya que éste no se desvía del “sendero de la Verdad”, camino que desde

127

En su edición del texto Rueter anota que el refundidor morisco de esta versión del relato
cometió un error en la transcripción al excluir en este pasaje de la leyenda al segundo “cridente”
que llama a Mahoma por la izquierda (Aljamiado Narratives, 178n 13).
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el punto de vista de los cripto-musulmanes quinientistas de España corresponde con la Sūna o
Tradición islámica. No obstante, en lo relacionado al monomito heroico, es obvio que en este
pasaje el ángel cumple una de las tareas principales del arquetipo del “figure of the guide” en el
“camino de las pruebas”: la de aconsejar al héroe en su recorrido por esa región desconocida para
él (The Hero 97)128. Gabriel advierte al Profeta que no se detenga ni hable con nadie, y éste, por
supuesto, obedece y no cae en las tentaciones que tienen lugar en esa dimensión sobrehumana.
Su acción, desde luego, no sólo exhibe su fe inquebrantable en la Providencia y su tenacidad en
el cumplimiento del deber, sino también su confianza en la superioridad de la religión islámica
sobre el judaísmo, el cristianismo y la vida laica.
Entre las tentaciones que se reproducen en este pasaje aljamiado del Isrā, se destaca la
circunstancia de “la mujer como tentación” que es un paso habitual en el periplo del héroe y que
aparece en muchos mitos y narraciones alrededor del mundo. En la Odisea, este motivo
universal se manifiesta cuando la ninfa Calipso (Canto V) y la maga Circe (Canto X),
respectivamente, hacen todo lo posible por casarse con Odiseo y retenerlo junto a ellas, pero
como sabemos, fallan en sus objetivos. De modo similar, en el mito del Buda, las tres hijas del
demonio Mara —Taṇhā, Arati y Rāga— tientan a Siddhārtha cuando éste se sienta a meditar
bajo el árbol de Bodhi en busca de la iluminación, mas el joven ignora todas sus artimañas
seductoras y mantiene la concentración fija en su propósito trascendental (Dictionary of Religion
in India). De acuerdo a Campbell, esta circunstancia es recurrente en la mitología de muchas
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En referencia a dichas figuras guías, tal cual aparecen en los distintos mitos, Joseph L.
Henderson asevera que éstas son representaciones simbólicas de la psiquis humana, las cuales
proveen al héroe de la fuerza necesaria para conducirse en el difícil sendero que cursa (Man and
His Symbols 101). Es por ello que Gabriel, tal cual se ha señalado en el capítulo 3, puede
entenderse como emblema del intelecto humano, así como de la fuerza de la Sūna o Tradición a
la que los musulmanes, en su búsqueda de lo Absoluto, deben adherirse.
227

tradiciones debido a que la mujer es emblema de la vida y de los sentidos, y el héroe que supera
la tentación de la mujer es su conocedor y dueño (The Hero 120)129. Por lo tanto, cuando el
protagonista del monomito resiste la seducción de la mujer —que es emblema de los deseos
sensuales y materiales— significa que el héroe en cuestión está lo suficientemente capacitado
para continuar su camino hacia esa dimensión superior donde ha de entrar en contacto directo
con la “fuente de poder”. Mahoma, como aparece en el Libro de la escala, resiste la tentación de
la mujer que, según se indica en la propia leyenda, representa el al-dunyā o mundo físico. Al
resistir las tentaciones de las tres mujeres, el texto aljamiado pone énfasis en que el Profeta es un
ente lo suficientemente calificado para trascender la dimensión de lo humano e ingresar a la-hiya
l-ḥayawān o “más allá”.

Otra situación que suele reproducirse en la fase de “la iniciación” es el paso que
Campbell denomina como “la reconciliación con el padre”. Para el humanista estadounidense,
dicha circunstancia que atañe al periplo heroico consiste en el abandono del ego y la ratificación
de la fe en la misericordia del Padre; en este proceso de profunda transformación, todas las
fuerzas adversas u hostiles desaparecen o se disuelven (130). Sin embargo, es imprescindible
que antes de que tome lugar tan reveladora metamorfosis, el héroe sea puesto a prueba porque,
según el mitólogo, al recinto del Padre tienen acceso “only those who have been thoroughly

En el libro del Génesis (3:1-23), el paso de “la mujer como tentación” se manifiesta en el mito
bíblico al momento en el que Eva, después de haber sido tentada por la serpiente, le da de comer
a Adán el fruto prohibido. Si se lee este pasaje bíblico como reproducción de la aventura heroica,
concluiríamos que Adán (como héroe) no pasa la prueba porque se deja seducir por su mujer. Y
como no supera la tentación, significa que en realidad no conoce a plenitud la dimensión física o
material, impericia que hace que pierda el acceso a la “fuente de poder”. Sin embargo, el no
pasar la prueba, es otra forma de iniciación o despertar de la conciencia porque de todas formas
corresponde con un “darse cuenta”.
129
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tested” (135). En el Miʿrāj de los moriscos, “la reconciliación con el padre” se reproduce en el
clímax del relato, cuando el Profeta ingresa a la esfera trascendental donde se sitúa el Trono de
Dios, y es puesto “solícitamente” a prueba por la Providencia. Esta última examinación consiste
en dos preguntas que el propio Alá le hace al Profeta y la oportunidad de que éste pida lo que
desee. A continuación, observemos cómo la Divinidad interroga al Enviado, las respuestas que
éste da y lo que el Mensajero solicita cuando Dios le concede la oportunidad de pedir un deseo:
Y díšome, “Yā Muḥammad, ¿sabes con qué pleitean
la conpaña alta?” Díšole, “Con la satisfaçi[ó]n”. Y díšome,
“¿Qué es la satisfaçión?” Y díšole, “Fazer cumplidamente
l-alwaḍū130 a las oras esquibas, y-el ir a la meçquida
en las mañanas con las alchamacas, y-el posarse
en la meçquida esperando la ṣṣala”. Y díšome, “Yā Muḥammad,
demanda lo que quieras”. Díšole, “Señor, yo te demando fazer los {los} ^bienes^ y el deçendimiento de las
albaracas, y-amar a los meçquinos cuando querrás
con gente de guerra, y poneme a mī y a mi alumma vençedores.
Y demandóte yā Señor tu amor y el amor de amar a la obra buena
Que me açercas a tú”. Dišo Al·lah, noble es en su nobleza, “Bien dizes, Yā Muḥammad
(T17 177r-177v, Rueter, Aljamiado Narratives 192)

Rueter apunta que en el manuscrito aljamiado (T17) el vocablo alwaḍū significa ‘ablución’,
que es el lavatorio ritual realizado por los islamistas antes de las oraciones prescritas. Según el
editor, la palabra viene de la voz árabe waḍū ( )وضوءque se utiliza para referirse al agua que se
utiliza en dicho ritual (Aljamiado Narratives, 275).
130
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Como se puede ver, las preguntas que Alá le hace al Profeta tienen que ver con la importancia de
la asociación de los muslimes con personas de su comunidad y con el cumplimiento de las
abluciones, seguidas por la ṣalāt o plegarias prescritas en el Corán, es decir, con prácticas
exotéricas. No obstante, desde la perspectiva que comprende a la aventura heroica, la breve
interrogación que se le hace a Mahoma corresponde con una especie de prueba que confirma su
legitimidad como Mensajero de Dios, así como su conocimiento de preceptos islámicos
esenciales para la comunidad de los muslimes españoles del Siglo de Oro. En sus respuestas, el
Profeta Mahoma ratifica la confianza en la religión musulmana, reconocimiento que al mismo
tiempo afirma la fe en la misericordia de Dios. Cuando Alá le solicita al Profeta que pida lo que
desee, éste manifiesta su gran sentido de compasión porque pide para sí lo mismo que desea para
toda su comunidad, aptitud que denota un gran nivel de desapego o desinterés personal, cualidad
típica del héroe universal. Este desapego que exhibe el Enviado indica el abandono de su ego,
tal cual Campbell señala que es propio del monomito en este paso que compete a “la iniciación”
del héroe.
En el Libro de la escala, el acercamiento que en el confín del universo el Profeta tiene
con la Providencia corresponde con la circunstancia del periplo heroico conocida como “la
reconciliación con el padre”, situación en la que tiene lugar el encuentro “directo” del héroe con
la “fuente de poder”. En tal encuentro se sitúan frente a frente “two planes of the same nondual
ineffable” (Campbell, The Hero 152), es decir, dos realidades o dimensiones que se
complementan porque esencialmente poseen una misma naturaleza que está más allá de toda
clasificación discursiva. Esta colisión armoniosa es análoga a la experiencia mística como se
concibe en distintas tradiciones, pues en la misma hay una especie de unión trascendental entre el
héroe y la “fuente de poder”. En dicha topada armoniosa, el protagonista experimenta un
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despertar en su conciencia, proceso en el que éste reconoce aspectos inefables que lo vinculan a
la “fuente de poder”, sea cual fuera. Sin embargo, durante la experiencia trascendente que le
permite al héroe reconocer la magnificencia del “Padre” y ver en Éste aspectos que tácitamente
tienen en común, el protagonista del monomito también se percata de sus propios límites.
A este binario despertar o reconocimiento del héroe se refiere Campbell cuando alega:
“The hero transcends life with its peculiar blind spot and for a moment rises to a glimpse of the
source. He beholds the face of the father, understands —and the two are atoned” (Campbell, The
Hero 147). De acuerdo al mitólogo este “blind spot” o “punto umbilical” aparece de distintos
modos en muchos mitos universales. En la mitología griega, dicho “punto umbilical” equivale al
famoso “talón de Aquiles”, o sea, aquella parte vulnerable que ha sido tocada por la “madre
vida”, y donde la posibilidad del perfecto y absoluto conocimiento se imposibilita (147). La
ambigua experiencia trascendental del héroe al momento de entrar en contacto directo con la
“fuente de poder” se reproduce en el Miʿrāj cuando Mahoma se entrevista con Dios. En este
pasaje el texto aljamiado hace alusión directa a la suntuosidad de Alá y al mismo tiempo señala
la finitud de Mahoma, dicotomía que está en consonancia con lo que según Campbell acontece
en el paso del periplo heroico que corresponde al “reconocimiento del padre”.
Una vez Mahoma es interrogado por Alá, el relato procede a reproducir un breve diálogo
entre criatura y Creador en el que cada quien alude a su naturaleza esencial; en dicha
conversación, la narración aljamiada exhibe claramente la dualidad entre lo relativo y lo
Absoluto. Veamos brevemente cómo este aspecto se ilustra en el pasaje del Libro de la escala
que a continuación cito:
Y ¿véyesme yā Muḥammad?”
Y díšele, “Yā mi Señor, mi ojo me cubre la claredad
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de tu nobleza y enfinita çeçía y potestad, pero véote
con mi coraçón”. Y dīšome el noble en su nobleza,
“Yā Muḥammad, grande es en mi nobleza y mī fecho, y alto
es mi lugar. Yo soy el poderoso de los poderosos
y-el mayor de los grandes y poderosos, y [e]l eredero
deste a1ddunia y de [la] otra
(T17 177r-177v, Rueter, Aljamiado Narratives 192-193).
Este fragmento de la leyenda, aparte de resaltar metafóricamente lo Absoluto y lo relativo, es
decir, las dos dualidades básicas que según la filosofía perenne conforman la creación, alude
asimismo al “punto umbilical” del Mensajero. Cuando Mahoma señala que sólo puede ver a
Dios con su corazón y no con los ojos físicos, reconoce su humanidad e imposibilidad de
entender a plenitud lo Excelso. Es simbólico el hecho de que el Profeta mantenga los ojos
cerrados ante la extraordinaria luminosidad de Alá, pues al hacerlo es como si internamente
estuviese mirándose a sí mismo, reconociendo sus límites humanos. Por su parte, la Providencia
hace referencia directa a su omnipotencia y hegemonía sobre todo lo creado, talantes que, desde
luego, son incomprensibles para la mente de Mahoma porque, según se concibe en el islamismo,
sólo Dios posee perfecto y absoluto conocimiento (Sura 2: 255). En este encuentro trascendental
Mahoma, como héroe mitológico, contempla parcialmente la faz del Padre y al hacerlo
experimenta un despertar de la conciencia, experiencia iniciática en la que ratifica tanto su
condición mortal, como la grandeza y misericordia de Dios.

Este momento cumbre del Miʿrāj continúa con otra circunstancia que corresponde a uno
de los pasos principales del modelo universal de la aventura heroica durante la fase de “la
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iniciación”; se trata de la concesión de “la última gracia”. En The hero with a Thousand Faces
Campbell asevera que el propósito primordial del héroe durante su contacto iniciático con la
“fuente de poder” es obtener de ésta alguna gracia, es decir, “the power of their sustaining
substance” (181). Esta fuerza de su “sustancia sustentante”, es “lo Imperecedero”, esa cualidad o
gracia que según el estudioso en los relatos mitológicos se les concede solamente a aquellos que
han sido debidamente aprobados (182). En el Libro de la escala, dicha milagrosa energíasustancial le es concedida al Profeta Mahoma cuando éste le pregunta a Alá si de algún modo le
ha de recompensar. Observemos cómo en el Ms. T17 del relato aljamiado la voz narrativa, que
se supone es el propio Enviado, refiere el momento en el que le pregunta a la Divinidad qué
gracia(s) ha de otorgarle, así como las dádivas que el Todopoderoso inmediatamente le dispensa:
“¿Qué es aquello
que le darás a tu a1nnabī esta noche tan grande y tan ensalçada?” Díšome el noble en su nobleza, “Yā Muḥammad, si yo tomé
a Ibrahīm por amigo, e tomado a tú yā Muḥammad por amado,
y [e]l amado es mayor [o]nrrado que-l amigo por setenta
redobles. Y si yo fablé sobre el monte de Koriçinā
con mi palabra a Muçā, a tú yā Muḥammad e te fablado sobre los siete
cielos. Y si puyé a Idriç en lugar alto al çielo
cuarto, a tú yā Muḥammad e te puyado al alcars y-en lugar
que nunca lo vio almalac açercado ni a1nnabī enviado.
Y si yo perdoné a Dāwūd pecado grande, a tú yā Muḥammad
e te perdonado el pecado que as fecho y por fazer, y te[e]
dado el río ḏe al-Kawçar de al-Ḥayawān. Y si yo di a Çulaymān
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reísmo grande, a tú yā Muḥammad e te dado al-ḥamdulil·lah
y la çura de al-Bakaratu y-el mes de Ramaẓan. Sepas
que quien lo siguiera de tú alumma y lo dayunara, será escrito
a [é]l en el medio primero el perdón y-en medio
çaguero el apagamiento de mi nobleza”
(177v-178r, Rueter, Aljamiado Narratives 193-194).
Es interesante ver cómo Mahoma no titubea en preguntarle a Dios qué boom o gracia ha de
concederle durante tan eminente encuentro. La Divinidad tampoco oscila en manifestarle al
devoto suplicante el gran amor que por él siente, ni en revelarle las dádivas que ha de concederle,
entre las que se encuentran: el perdón de los pecados cometidos y los que posiblemente cometa
en el fututo, la Sura de la Vaca (segundo capítulo del Corán), el mes de Ramadán y un lugar en el
Paraíso (el río al-Kawçar). De acuerdo con Campbell, las gracias otorgadas al héroe del
monomito están siempre proporcionadas a la naturaleza de sus deseos dominantes y a su propio
nivel o estatura (The Hero 189). Mahoma, tal cual se observa en el pasaje aljamiado, es
designado por Alá como el más grande entre los profetas y entre los ángeles, por lo tanto sus
dádivas están en consonancia con su gran virtud e incomparable estatus en la creación.
Al finalizar la entrevista, Dios le asigna a Mahoma y a su comunidad un total de
cincuenta oraciones diarias. El Profeta acepta lo que la Divinidad dictamina, pero al descender
hasta donde se sitúa el azufaifo del confín se encuentra con Moisés, quien le recomienda al
Mensajero que ascienda nuevamente y le pida a Alá que reduzca el número de oraciones porque
la comunidad musulmana no podría cumplir con tan gran encomienda. Mahoma regresa y la
Providencia accede a su petición reduciendo el número diario de plegarias. El Profeta desciende
y vuelve a encontrarse con Moisés, quien lo convence regresar al Trono de Dios y pedir otra
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reducción. El mismo proceso se repite varias veces y Dios siempre accede, hasta que el número
de oraciones diarias finalmente queda reducido a cinco. Moisés trata de persuadir al Profeta de
que pida una última reducción, pero el Enviado decide no hacerlo por no abusar de la
misericordia de Alá. Después de tomar tal determinación, el Profeta Mahoma comienza, junto al
ángel Gabriel, su descenso a la tierra (178v-180r, Rueter, Aljamiado Narratives 194-196).

Con respecto a las gracias concedidas a los héroes mitológicos, Campbell señala que
éstas son símbolos de la energía vital reducida a las condiciones de cierto caso específico (The
Hero 189). En el Miʿrāj de los moriscos las dádivas concedidas al Profeta Mahoma tienen que
ver específicamente con lo que en la religión musulmana se concibe como el fin óptimo de la
existencia: alcanzar el estado de Bienaventuranza absoluta reservado a los creyentes en la-hiya lḥayawān o “más allá”. La mayoría de las gracias concedidas son instrumentos que, aunque en el
relato mitológico son otorgados directamente al Profeta, en realidad son dádivas exotéricas,
conferidas a toda la comunidad islámica. Estos dones, vistos desde el punto de vista de la
Escuela Perennalista, competen a la dimensión exotérica del islamismo. El propósito primordial
de estas dádivas, según se observa en la leyenda, es el de ayudar a los creyentes a reforzar su fe,
fijar su conciencia en las enseñanzas coránicas y guiarles en el cumplimiento de sus deberes
religiosos —especialmente en la práctica del ayuno durante el mes de Ramadán y de las
oraciones prescritas— para que éstos consecuentemente puedan trascender sus limitaciones,
alcanzando finalmente la realización espiritual. Dicho fin trascendental está en concomitancia
con lo que Campbell llama “supreme boon” o “gracia suprema”, la cual no es más que la
residencia en el Paraíso “of the Milk that Never Fails” (176); este es precisamente el espacio que

235

según la creencia islámica Alá tiene reservado para todo el que sigue los pasos del Profeta
Mahoma, aquellos que son siempre fieles a la Sūna.

c) El retorno del Profeta
Tan pronto obtiene la dádiva suprema por parte de la “fuente de poder”, el héroe está más
que listo para emprender el viaje de regreso a su mundo y compartir la gracia recibida (o hurtada
a veces) con los miembros de su comunidad o sociedad (192). En ello consiste la tercera y
última etapa de la unidad nuclear del monomito, catalogada por Campbell como “el retorno”. El
aventurero regresa al que fuera su entorno cotidiano en posesión de un “life-transmuting trophy”
que ha de ser utilizado para transformar o renovar la vida de la comunidad, nación o planeta
(193). Esto es precisamente lo que hace Prometeo, quien hurta de los dioses del Olimpo el
secreto del fuego y se lo enseña a los mortales (Hesíodo, Trabajos y días 42-59) para que éstos
puedan cocinar sus alimentos, forjar sus metales y calentarse durante el invierno. De modo
similar, Moisés, en el Antiguo Testamento, desciende del Monte Sinaí con la tabla de los Diez
Mandamientos en las que Yahvé ha inscrito las normas que han de regir al pueblo de Israel como
nación (Éxodo 24:12-35). En la fase del “retorno”, el protagonista del monomito cierra el ciclo
que tuvo apertura en la primera etapa, regresando a su gente con aquello que fue a buscar durante
su periplo, ya sea la planta mágica de la inmortalidad, tal cual lo hace Gilgamesh en la epopeya
sumeria131, el Vellocino de Oro que Jasón trae de vuelta a Tesalia (Dictionary of Classical

131

En el caso de Gilgamesh las cosas son un poco distintas, pues el héroe, por consejo del sabio
Utnapishtim, obtiene la planta de la inmortalidad. Sin embargo, el aventurero se distrae y
mientras se baña en las aguas de una fuente, una serpiente le roba la planta milagrosa (Poema de
Gilgamesh Tablilla XI, 177). Por lo tanto, lo que finalmente el héroe les lleva a sus congéneres
al regresar a su mundo, no es la mirífica planta, sino el entendimiento de que el hombre debe
resignarse y aceptar la muerte, experiencia de la que ningún ser humano puede sustraerse.
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Mythology), o con la adquisición del conocimiento que atañe al destino personal o racial de una
tradición o grupo social. Entre el gran número de narraciones en las que el conocimiento traído
por el héroe ha de beneficiar a todo un pueblo, raza o nación, también se encuentran el relato
bíblico de Jonás —que anuncia la inminente destrucción de la ciudad de Nínive— y, por
supuesto, la leyenda del Miʿrāj.
La fase del “retorno” consta de seis posibles circunstancias, de las cuales tres se perfilan
en el Libro de la escala. Los pasos que de esta etapa escuetamente aparecen en la leyenda
escatológica son: “la huida mágica”, “el cruce del umbral del regreso” y “la posesión de los dos
mundos”. Según Campbell, “la huida mágica” consiste en los posibles peligros que el héroe
mitológico experimenta en su camino de regreso a casa y que éste muchas veces resuelve con la
ayuda de su guía o patrono sobrenatural (The Hero 197). Estos peligros, de acuerdo con el
mitólogo, suelen surgir cuando el héroe, que ha hurtado o adquirido forzadamente el don, se ve
obligado a escapar y en el intento se enfrenta con entidades maravillosas que le impiden
continuar su viaje de regreso al mundo cotidiano.
En lo que al Miʿrāj se refiere, Mahoma no tiene ninguna dificultad al momento de
descender a la tierra. En la mayoría de los relatos aljamiados se cuenta que durante el descenso
Mahoma y Gabriel pasan por cada uno de los cielos hasta que finalmente llegan hasta la escala,
en cuya base se encuentra el al-Burāq. El Profeta vuelve a cabalgar el animal mítico hasta llegar
a la Meca, donde finalmente se despide del adalid y del corcel celestial. Cuando en el relato
Mahoma desciende al plano terrestre por la escalera maravillosa y luego cabalga en el corcel
divino hacia La Meca, se señala el paso del monomito que Campbell denomina como “el cruce
del umbral del regreso”. Esta situación tiene que ver con el regreso del héroe de aquella zona
“alejada” y “olvidada”, esa región trascendental que —aunque a simple vista no lo parezca— en
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realidad es también parte de este mundo (217); instruir a sus congéneres en que los dos reinos
son uno solo, es la misión del héroe una vez ha regresado. En el Libro de la escala esta es la
tarea de Mahoma al volver a la tierra, enseñar a la gente la existencia del Alŷanna (o Paraíso) y
cómo se puede acceder a esa dimensión Trascendental.
No obstante, en el manuscrito BNP 1163, aparece una situación que de acuerdo a Rueter
no se da en ninguna de las versiones aljamiadas del Libro de la escala (que hasta nosotros han
llegado) y que, en mi opinión, podría entenderse como un incidente propio del paso del
monomito conocido como “la huida mágica”. Según se lee en esta versión del Miʿrāj, tan pronto
desciende por la escalera mirífica y pone sus pies en la tierra, el Profeta dice ser perseguido por
un genio132 que lleva fuego consigo. Escuchemos a continuación cómo la voz narrativa relata el
encuentro amenazador con esta entidad, así como el consejo que su guía celestial le da para que
se libere de tal situación:
Después ḏeçendí por la escalera,
y-aquesto a media noche, beos unos
con un onbre de los alğannes133
que me seguía con una flama
de fuego y fumó, y diše, “Yā Ǧibirīl, ¿no beyes aquesti onbre como me sigue con su fumo?” ḏišo a mí,

De acuerdo a tradiciones árabes tanto pre-islámicas como islámicas, los “jimn” o genios son
entidades hechas de fuego. Según se cree tienen una naturaleza más etérea que la naturaleza
física del ser humano, y como éstos, los genios tienen el libre albedrío de decidir entre el bien y
el mal (The Oxford Dictionary of Islam). Varias aleyas coránicas aluden a los genios y su
naturaleza, entre ellas las que recitan: “Hemos creado al hombre de barro arcilloso, maleable,
mientras que a los genios los habíamos creado antes de fuego de viento abrasador” (Sura 15: 2627)
133
Rueter anota que en el manuscrito BNP 1163 el vocablo alğannes viene del árabe jinn (;جنى
 )جنque significa ‘genio’ o ‘demonio’ (Aljamiado Narratives, 273-274).
132
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“No ayas miedo, que yo te amosaré palabras
que las ḏigas y fuirá de tú, y cayrá
amorteçido”. Díšole, “Y ¿qué son las
palabras?” Dišo a mí, “Dirás: <<Defiéndome con Al·lah el onrado, aquel que no
a cosa mayo que él, y con las
palabras de Al·lah las cunplidas,
aquellas que no las trespas
onraḏo ni malo, y defiéndome del mal
que puya (el) en él, y ḏel mal que pareçe
en la tierra y del mal que sale della, y de
los escandalos de la noche y del ḏía,
y de los trestağan con bien, yā piadoso
de piadad>>. Dišo: y dišo aquetas palabras
y cayó amorteçido el malḏicho sobre su cara,
que ya se quemaba su cara. Después deçendí
a Baytu al-Maqḏiç y trobé l-al-Burāq en su
lugar aquel que lo dešé en él. Y cabalgué…
(57v-58r, Rueter, Aljamiado Narratives 265-266).
En este pasaje que, sin lugar a dudas, alude al poder de la fe y de la efectividad de la oración, el
Profeta es socorrido por Gabriel, quien como su favorecedor celestial le aconseja que a través de
la plegaria que pronuncia puede deshacerse de ese genio que lo persigue. Es muy posible que la
acción de orar, cuyo resultado es la aniquilación del genio, remitiese a los lectores moriscos del
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siglo XVI a la importancia de la invocación de la Providencia con el objetivo de ahuyentar o
sobrellevar los males cotidianos. Recordemos que en el islamismo la oración tiene una
importancia capital, a ello alude la aleya coránica que recita: “¡Vosotros que creéis, buscad
ayuda en la paciencia y en la azalá! Alá está con los pacientes” (Sura 2:153). Es por ello que se
tiene por axiomático que todo buen musulmán debe valerse de la oración como medio de
invocación y para pedirle a Dios que lo asista en cualquier dificultad o preocupación. Al mismo
tiempo y desde la perspectiva que concierne al periplo heroico, este pasaje de la leyenda
escatológica confirma la eficacia de la dádiva que el Mensajero recibe por parte de Dios. Esta
ratificación del don concedido, va conforme a las circunstancias que de acuerdo con Campbell
toman lugar durante el paso de “la huida mágica”.

Inmediatamente el héroe regresa a su mundo, debe asumir la responsabilidad que se le ha
conferido y cumplir con el compromiso de transmitir o compartir con sus congéneres el poder
y/o el conocimiento adquirido en esa región que para él ya no es ignota. Este paso del periplo
heroico se conoce como “la posesión de los dos mundos”. Campbell señala que cuando el héroe
regresa e interioriza dicho conocimiento y poder, entonces es capaz de pasar entre los dos
mundos que conoce convirtiéndose en “master of the two worlds” (229). El mitólogo aclara que,
aunque el paso entre los dos mundos no tiene que darse de forma literal en un relato mitológico,
este siempre corresponde con un proceso espiritual que con frecuencia se manifiesta
simbólicamente. En el Libro de la escala se exhibe esta circunstancia cuando Mahoma, al día
siguiente después de su periplo nocturno, les cuenta a los musulmanes de La Meca las maravillas
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de las que ha sido testigo en la dimensión superior. Algunos, como Abu Bakri134, creen en sus
palabras, mientras que otros no. Sin embargo, el héroe protagonista del Miʿrāj, comparte con su
comunidad las gracias recibidas del Todopoderoso —que corresponde con “el trofeo
transmutador de la vida”— que consiste en la fe en Dios y en su Enviado (noción que se resume
en la Shahāda), la práctica diaria de las cinco oraciones prescritas y el ayuno durante el mes de
Ramadán. Para la Escuela Perennalista, cada uno de estos preceptos constituye aspectos
exotéricos de la religión muslímica. Se supone que quien cumpla con estos preceptos
fundamentales del islamismo podrá ingresar en el Alŷannah o Paraíso que, como se ha dicho
anteriormente, es la configuración musulmana de la Trascendencia.
Desde la perspectiva de la filosofía perenne, los preceptos islámicos que según la leyenda
del Miʿrāj Mahoma ha de enseñarle a su comunidad, pueden ser vistos como enseres intangibles
(herramientas exotéricas) que funcionan como axis mundi, puesto que tienen el propósito de unir
al devoto que habita en la zona de lo relativo con el Creador que —según se entiende en el
islam— pertenece a la región de lo intangible y Absoluto. Se entiende que dichos preceptos
religiosos funcionan como llaves que abren las puertas a esa dimensión indescifrable que, de
acuerdo con Jung, nuestra sociedad moderna se rehúsa a reconocer; esa dimensión corresponde a
ese espacio plagado de “poderes” que están completamente fuera de nuestro control (Man and
His Symbols 71). El Profeta, como portavoz de esa dimensión Superior, puede también
entenderse como axis mundi personificado porque a través de él (manifestación física del
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Este Abu Bakri o Abu Bakr, es un personaje histórico que accedió al califato de Rashudun el 8
de junio del año 632. Juan Vernet asevera que este califa recibía el apodo de al-Siqq, “el
verídico”, porque había sido el único musulmán que en aquel entonces dio crédito al Profeta
Mahoma cuando éste habló sobre su ascensión a los cielos (Los orígenes del islam 129). Aunque
quizás no haya forma de corroborarlo, este dato histórico sugiere la posibilidad de que durante su
vida el propio Mahoma aludiera de algún modo a su hipotética experiencia escatológica.
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mensaje providencial) los creyentes, si creen y siguen las enseñanzas dadas, pueden acceder a la
zona de lo Eminente.
Ingresar a esta región abstracta es un proceso que inicia mucho antes de que tome lugar
un hipotético “ingreso” literal a cierto espacio; es un asunto que se origina cuando se adquiere un
sentido más amplio de la existencia, cuando el hombre intelectualmente se eleva de los límites
impuestos por la sociedad y está más que dispuesto a fijar su mirada en valores imperecederos
que lo impulsan a seguir adelante. La función del monomito heroico en todas sus
manifestaciones ha sido la de incentivar a las personas a expandir sus horizontes mentales,
invitándoles a fijar su mirada en dichos valores eternos y a luchar en pos de tales ideales. Este
propósito, aparte de ser universal, está en concomitancia con los planteamientos delineados por
la filosofía perenne.

4.3 Aspectos del monomito heroico en el Kitāb al-anwār o Libro de las luces
En The Hero with a Thousand Faces Campbell explica que desde la antigüedad ha
existido la tendencia universal de guarnecer la vida del héroe con poderes extraordinarios
durante su infancia, y en muchos casos aun desde el momento de su concepción. Según el
mitólogo estadounidense, esto ocurre porque los creadores de las leyendas se resisten a ver a sus
héroes como seres humanos comunes y corrientes (319). Esto explica por qué en los diversos
relatos mitológicos que tratan sobre héroes, la vida de los protagonistas está plagada de aventuras
maravillosas que, como sabemos, resaltan sus virtudes y capacidades. Para Campbell, esta
tendencia a dotar al héroe de fuerzas extraordinarias, aunque éste haya sido un personaje
histórico real, está vinculada al entendimiento de que el heroísmo es una cualidad determinada
por fuerzas sobrenaturales (319). Como ejemplo de ello recordemos la biografía de Siddhārtha
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Gautama, el Buda histórico, que con el pasar del tiempo fue provista de elementos miríficos que,
aunque poéticamente exaltan sus méritos y su ilustre personalidad, deforman su perfil
historiográfico (Tyler & Esposito, Geography of Religion 139). En mi opinión, algo similar ha
ocurrido con el personaje del Profeta Mahoma, tal cual se puede observar en relatos pseudomitológicos propios de la tradición islámica como el Miʿrāj y el Kitāb al-anwār135.
Campbell asevera que existen dos puntos de vista distintos en torno a la aventura heroica.
El primero, conduce a los receptores del monomito a imitar literalmente al héroe en busca de la
trascendencia y la redención; el segundo, lleva a los devotos a la contemplación, puesto que
afirma que el héroe es más bien un símbolo que hay que contemplar y no exactamente un
ejemplo literal a seguir (The Hero 319). Al observar con atención cómo se destaca la estructura
de la aventura heroica en el Libro de la escala, nos daríamos cuenta que esta se adhiere mejor al
primer punto de vista señalado por Campbell. En la leyenda escatológica, a través de las
memorables proezas de Mahoma, se alude a la importancia que para los musulmanes en general
debe tener la acción activa y consciente al momento de tomar “posesión” de las dádivas
otorgadas por la Providencia, dones que hipotéticamente les permitirían a los creyentes acceder
al Alŷanna o la dimensión de lo Absoluto. En cambio, en el Kitāb al-anwār o Libro de las luces
se destaca el segundo punto de vista señalado por el humanista estadounidense. En este relato
sobre el advenimiento, nacimiento e infancia del Profeta, el Mensajero aparece como una figura
heroica infantil que incita a los fieles a la contemplación.
A diferencia del Miʿrāj, relato que en la totalidad de su argumento despliega las tres
etapas que conciernen al periplo del héroe y en el que Mahoma es el único protagonista, el Kitāb
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El Libro de las luces, ed. de María Luisa Lugo Acevedo, se vuelve a utilizar en las referencias
al texto.
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al-anwār manifiesta las tres fases del monomito de forma compacta en distintos pasajes y en
diferentes personajes. Aunque el Profeta es el héroe central de la leyenda, sus antecesores son
también héroes que preparan el terreno para su advenimiento y como tales, cada uno tiene su
propia aventura heroica. Entre los distintos relatos que en la narración genealógica del Enviado
ilustran compactamente las fases del viaje del héroe, se destaca la historia de Salmā, bisabuela
del Profeta. El momento en el que Hāšīm, su futuro esposo, la pide en matrimonio constituye
para la joven una “llamada a la aventura”, circunstancia que atañe a la primera etapa de la
aventura heroica, “la salida”. La joven es tentada tres veces por Iblis, el demonio, quien trata de
disuadirla del casamiento con Hāšīm por supuestamente ser éste un hombre malévolo. Salmā no
cae en la tentación, pero conversa con su padre al respecto y éste le habla sobre las excelentes
cualidades del candidato; el padre corresponde con el arquetipo de la figura guía, que como
sabemos en el monomito tiene la tarea de aconsejar al héroe. A escondidas, la doncella sale de
noche en busca de su futuro esposo para verificar por sí misma qué clase de hombre es. Salmā
encuentra a Hāšīm y queda deslumbrada al ver la nūr Muḥammadī o Luz divina de Mahoma que
éste proyecta, impresionante visión que la deja profundamente enamorada de él. Esta
circunstancia corresponde con la fase de “la iniciación”. Salmā regresa al campamento de su
familia, le dice a su padre que está decidida a casarse con Hāšīm, le habla de todas sus cualidades
y se comienzan los preparativos para el casamiento, situación que, desde luego, corresponde con
la tercera etapa, “el retorno” (135-171).
Otro fragmento que en el Libro de las luces de forma compacta recrea la estructura básica
del monomito, es el que corresponde al pasaje donde se relata el evento milagroso conocido
como el “fendimiento del vientre”. El Profeta, quien es tan solo un niño de cuatro o cinco años,
recibe “la llamada a la aventura” cuando por entidades angélicas es arrebatado de su entorno
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cotidiano y llevado a la cima de un monte, circunstancia que atañe a la fase de “la salida”. Una
vez en el monte, el niño experimenta “la iniciación” cuando los presuntos almalakes le extirpan
el corazón y los intestinos para limpiárselos con nieve, experiencia que —como se ha comentado
en el capítulo 2— corresponde a un reconocimiento de su propia interioridad. La fase del
“retorno” tiene lugar cuando el niño le refiere a Halīma, su nodriza y madre de crianza, la
experiencia de la cirugía milagrosa (355-360). Como podemos observar, tanto la historia de
Salmā como el pasaje del “fendimiento del vientre”, no sólo exhiben la estructura nuclear del
periplo heroico, sino también dirigen la atención de los receptores de la leyenda aljamiada a la
naturaleza trascendental de Mahoma. En el Kitāb al-anwār, este señalamiento de la divinidad
del Mensajero de Alá se destaca en cada una de las historias referidas en torno a sus
ascendientes. En estas incidencias, el Profeta aparece como un símbolo que hay que contemplar
y no como un modelo a seguir o imitar.
Un aspecto que considero importante resaltar, y que de igual modo nos remite al
entendimiento del Libro de las luces como narración que se adscribe a los relatos en los que,
según Campbell, el héroe es un símbolo a contemplar, es el hecho de que las dádivas que tanto
Salmā como el niño Mahoma, por su parte, reciben al momento de “la iniciación”, única y
exclusivamente le sirven al receptor de la obra para recordar y fijar su atención en la naturaleza
trascendental del Profeta. Es decir, los dones que en la “fuerza de poder” les otorga no se tratan
de rituales —como vimos que sucede en el Miʿrāj— que encaminen a los devotos a mejorar sus
prácticas religiosas, sino más bien incidentes que posiblemente suscitaban en los lectores u
oyentes quinientistas de la leyenda morisca una posible experiencia sobrecogedora o ah effect,
que al mismo tiempo posiblemente los remitían a aspectos inefables de la psiquis humana y por
ende, a la contemplación. No olvidemos que para los cripto-musulmanes quinientistas de España
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la versión aljamiada del Libro de las luces era un texto devocional (Harvey, Muslims in Spain
143), y la devoción implica veneración y contemplación.
La idea de que el destino del héroe es gobernado por fuerzas sobrenaturales desde su
concepción, está presente a lo largo y ancho de la leyenda del Kitāb al-anwār. Por ejemplo,
cuando Salmā se encuentra con Hāšīm, su futuro esposo y futuro bisabuelo del Profeta, la
doncella tiene una experiencia iluminativa cuyo resultado óptimo es engendrar a Abdu
Almuṭalib, abuelo de Mahoma. El encuentro de Salmā con el más reciente y único heredero de
la nūr Muḥammadī, se presenta en el relato aljamiado como un suceso propiciado por el propio
Alá. Y como ha dicho Campbell, los relatos que destacan los aspectos extraordinarios del
protagonista de la aventura heroica, suelen resaltar la noción de que el heroísmo es una cualidad
establecida o predestinada por fuerzas superiores (The Hero 219). La noche en que sin saber
dónde se encuentra sale a caminar sin rumbo fijo en su búsqueda, Salmā —impulsada por cierta
intuición— llama a Hāšīm e inmediatamente éste con su voz responde al llamado. En el mismo
instante de la respuesta, la doncella tiene una súbita revelación en la que se dice a sí misma:
“Para biyentura [sic.], Allāh/ me ŷuntará kon-él” (Libro de las luces 144). Tan pronto Hāšīm
responde, la joven tiene total certeza de que el hombre que ha pedido su mano, sin lugar a dudas
se convertirá en su esposo, certidumbre que confirma cuando debido a la gran luminosidad de su
prometido ella se ve en la necesidad de apartar su vista de él (144). Aunque el pasaje en cuestión
claramente ilustra el concepto de que la Providencia orquesta lo necesario para que Mahoma
finalmente nazca y guíe al pueblo musulmán por la “senda perfecta”, el encuentro iniciático que
Salmā tiene con su futuro esposo es un evento mirífico que también alude a la estirpe celestial
del Profeta. Este suceso maravilloso es indirectamente obra de la nūr Muḥammadī, es decir, del
mismo Mahoma en su forma inmaterial o metafísica, cuyos prodigios —se ubiquen estos antes o
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después de su concepción— en la tradición islámica en general, se conciben como
acontecimientos santificados que fortalecen la fe de los agarenos (Khalidi, Images of Muhammad
18). Es muy probable que la lectura y contemplación de hechos prodigiosos de esta índole, tal
cual se narran en el Libro de las luces, impresionasen y reanimasen la fe de los moriscos del
Siglo de Oro español.

En el Libro de las luces se acentúan motivos y temas universales que suelen darse en
leyendas y relatos tradicionales que corresponden a lo que Campbell denomina como “childhood
cycle” o “ciclo de la infancia del héroe”. De acuerdo al mitólogo, a través de la infancia
milagrosa, los relatos heroicos manifiestan la noción de que el principio divino inmanente ha
encarnado sobre la faz de la tierra en la persona del héroe (The Hero 320). En la literatura
védica, el concepto de la encarnación divina se exhibe en diversas narraciones, entre ellas se
encuentran pasajes del décimo libro del Bhāgavata Purāṇa, relato mitológico que se centra en
narrar la concepción, nacimiento, infancia y los milagros del avatar Viṣṇu en su encarnación
antropomorfa como el travieso niño Kṛṣṇa. Las leyendas de este talante, por lo general, implican
circunstancias tales como la “concepción milagrosa”, el “exilio” y el “regreso” o
“reconocimiento del héroe”; cuando el niño-héroe es un patriarca, avatar o profeta —como es el
caso de Mahoma en el Kitāb al-anwār—, las distintas tradiciones aceptan que los milagros que
éste realiza sobrepasen todos los límites de la lógica humana (The Hero 323-325).
En la sīra aljamiada que nos concierne, tan popular entre los cripto-musulmanes
españoles del siglo XVI, el Profeta aparece como prototipo universal del “child of destiny” o
“niño de la promesa” con sus tocantes situaciones: “concepción milagrosa”, “exilio” y “regreso”.
Como se ha señalado anteriormente, el eje central de lo narrado en el Libro de las luces es la nūr
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Muḥammadī creada porAlá mucho antes de la creación del hombre y cómo esta luminosidad se
va transmitiendo de generación en generación a través de la varonía de la luz o sucesión
profética. Los últimos depositarios de ese fulgor trascendental, que en realidad es Mahoma
mismo en forma inmaterial, son Āmina y Abdu Allāh, progenitores del Profeta. El momento en
el que los futuros padres del Mensajero se encuentran por primera vez, tal cual se narra en esta
leyenda aljamiada, corresponde, a mi juicio, a una concepción milagrosa.

a) “La concepción milagrosa” del Profeta Mahoma
El relato no habla explícitamente de una prodigiosa o extraordinaria concepción per se,
pero exhibe símbolos y elementos universales que se destacan en otros relatos mitológicos en los
que el héroe o avatar es concebido sin que la madre directamente cohabite o tenga relaciones
sexuales con un hombre. Escuchemos brevemente cómo en el Libro de las luces se recrea lo que
en mi opinión podría concebirse como una posible concepción milagrosa, a partir del momento
en el que Abdu Allāh y sus padres, que acuden a la casa de la familia de Āmina para pedirla en
matrimonio, tocan la puerta de entrada:
I-y-elloš, eštando ašíy,/ diyeron a la puwerta i-y-entoró por laš rrekiliŷaš de la puwerta la
luz de/ l-annabī [profeta] Muḥammad, ṣala allāhu ‘alayhi wal salam [bendígale Dios y
déle salvación], de la furuwente [frente] de ‘Abdu Allāh… I-y-enbeštiyó Allāh a Āmina
de kalaredad/ ke rrelunbaraba la kaša, i diyóle Allāh fermošura i kunpilimiyento, / por lo
que Allāh šabíya de šu linpiyeza i kaštedad, porke teníya/ ordenado ke abíya de šalir della šu alnnabī [profeta] Muḥammad… Dišo Fáṭimat [sic.]: “I de dó a ubido ešta luz/ e
fermošura I garasita?” Diyšo Barra: “Por Allāh, nunka la konosí/ en-ella d-ikíya agora…”
(301-302).
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La visita que Abdu Allāh y sus padres le hacen a la familia de Āmina es el último preludio al
advenimiento del héroe, situación análoga a la escena evangélica de la visitación. Según el
conocido relato bíblico, Isabel, quien milagrosamente queda embarazada de Juan el Bautista,
siente que la criatura en su vientre se le estremece y ella misma queda “llena de Espíritu Santo”
tan pronto escucha el saludo de su parienta María que viene a visitarla (Lucas 1: 39-56). El
evangelio implícitamente sugiere que la visita de la Virgen a su prima tiene efectos auspiciosos
en el futuro de Juan el Bautista, también prototipo universal del héroe mitológico.
Analógicamente, la visita de Abdu Allāh a Āmina produce en la doncella una transformación
instantánea. Y sorprendente es el hecho de que Āmina queda transfigurada sin ni siquiera ver a
su prometido, pues según la leyenda, la nūr Muḥammadī penetra por la hendidura de la puerta
que alguien de la casa abre cuando los visitantes tocan. La joven, que por fracciones de segundo
es receptora de la Luz divina del Profeta que entra por la rendija mientras se abre la puerta,
inmediatamente se convierte en emisora del trascendental resplandor; su luminosidad que, según
el relato, alumbra toda la casa, deja admirados a los futuros abuelos maternos del Profeta. Este
extraordinario incidente, en mi opinión, es equivalente a la concepción milagrosa del héroe como
“niño de la promesa”, pues la muchacha se convierte en el instrumento palpable donde
finalmente se posa la Luz que desde el origen de los tiempos se ha transmitido de generación en
generación. Ella ha de ser el componente necesario y previsto por la Providencia para que esta
nūr Muḥammadī se transforme en materia.
Este pasaje que, a mi modo de ver, metafóricamente ilustra una concepción milagrosa de
Mahoma contiene en sí símbolos y elementos recurrentes en relatos mitológicos que reseñan la
concepción prodigiosa de avatares y héroes. Uno de los elementos que se reproduce en varios
mitos y cuya función es resaltar la potencia sobrenatural del héroe y provocar en los receptores
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un sentimiento sobrecogedor, es el tema de la concepción del avatar, semidiós, profeta o titán sin
que haya una descarga seminal. El héroe mitológico, en muchas de sus manifestaciones, aparece
antes de su engendramiento en la tierra como un ente metafísico que es introducido en el vientre
de la madre, ya sea por la intervención de alguna divinidad o por voluntad propia.
En sus comentarios sobre el advenimiento del Señor Kṛṣṇa, tal cual se narra en el décimo
libro del Śrīmad Bhāgavatam, Bhaktivedanta Swami Prabhupāda asevera que en la cultura
védica se asume que el engendramiento de dicho avatar no fue producto de una copulación entre
Vasudeva y Devakī, sus padres biológicos; según el traductor y editor de textos hindúes, antes de
ser concebido por su madre, Kṛṣṇa (en su forma inmaterial) se sitúa primero en la mente de
Vasudeva, se transfiere luego al corazón de Devakī y subsiguientemente a su vientre (Kṛṣṇa 15).
De modo análogo, vemos cómo en la mitología griega, Dánae, madre de Perseo, es fecundada
por Zeus mientras se encuentra cautiva en una celda; el padre de los dioses del olimpo,
transformado en un rayo de luz, se infiltra por una grieta ubicada en el techo de la celda de la
joven y sin ningún contacto físico la embaraza (Dictionary of Classical Mythology).
Aunque el propósito del presente estudio no consiste es rastrear las heterogéneas
influencias mitológicas en el Libro de las luces, me parece oportuno señalar que existe una
analogía entre: a) la forma en la que Kṛṣṇa —como entidad metafísica— se sitúa en la mente y
corazón de su padre biológico para luego transferirse al vientre materno, b) el rayo de luz que al
penetrar por la grieta del techo de la celda fecunda a Dánae y c) la Luz divina de Mahoma que
ilumina a Āmina a través de la herradura de la puerta. Tanto la grieta como la rendija pueden
interpretarse como alegorías del vientre, símbolo de lo pasivo-femenino. La luz, que aparte de
ser una representación universal de sabiduría, desde la perspectiva perennalistas es el emblema
por excelencia de lo Divino (Schuon, Dimensions of Islam 108-109). Por lo tanto, el rayo de luz
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que penetra, ya sea por una grieta o una hendidura, podría aludir al falo, símbolo universal de lo
activo-masculino.

b) “El exilio” y “regreso” de Mahoma
El exilio y el regreso del “niño de la promesa”, de acuerdo con Campbell, son motivos
prominentes en todas las leyendas, mitos y cuentos populares en los que se ilustra el ciclo de la
infancia del héroe (The Hero 323). Con frecuencia, el bienestar del héroe niño se ve conminado
por situaciones de diversas índoles y para mantenerse a salvo, la criatura viaja o es trasladada
lejos de su lugar de origen para que su misión futura no se vea truncada por fuerzas adversas.
Con frecuencia, el niño héroe dispone de figuras guías que le ofrecen protección de los peligros o
entidades que lo amenazan. En la mitología griega, ciertas versiones elucidan que de niño Zeus
es entregado por su madre (Rea) a ninfas y coribantes de la isla de Creta, quienes en un paraje
oculto se encargan de su crianza. El dios niño debe crecer a escondidas de su padre Cronos, que
de enterarse de su existencia no dudaría en devorarlo como lo hace con sus hijos anteriores.
Cuando Zeus es adulto, regresa al mundo superior, hace que su padre vomite los hijos que se ha
tragado y lucha contra él, una vez logra la victoria, remplaza a su progenitor en el trono
convirtiéndose en el padre de los dioses (Dictionary of Classical Mythology).
Circunstancias análogas se despliegan en los relatos pseudo-biográficos y mitológicos de
varios personajes del Antiguo Testamento de carácter heroico, entre ellos Moisés. Según el
conocido relato del Pentateuco, un faraón dictamina que todo varón hebreo recién nacido debe
ser asesinado. Cuando Moisés apenas tiene tres meses de nacido, su madre, para protegerlo de la
muerte, lo coloca en una cesta que luego pone a sobrenadar en las aguas del río Nilo. La cesta
llega flotando hasta donde se encuentra bañándose la hija del Faraón, quien decide criar al niño
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como su propio hijo. La criatura se cría y se educa con la familia real, como si fuese un miembro
más. Una vez adulto, Moisés descubre su verdadera identidad, regresa con su gente y asume la
misión primordial otorgada por Yahvé: sacar al pueblo hebreo de la esclavitud (Éxodo 2-14).
Para Campbell, el exilio del “niño de la promesa” constituye un período largo de oscuridad,
momento de mucho peligro en el que el infante suele ser confrontado con sus profundidades
“interiores o hacia afuera” (The Hero 326), en otras palabras, el héroe se enfrenta a aspectos
desconocidos para él, talantes de los que muchas veces ni él mismo sospecha que es parte. Una
vez el héroe enfrenta esos aspectos ocultos, experimenta un despertar y finalmente descubre
quién es.
En cuanto a las profundidades “interiores o hacia afuera” que de acuerdo a Campbell el
héroe-niño suele confrontar durante su exilio, podemos señalar que tal situación se reproduce
simbólicamente en el relato del Kitāb al-anwār cuando los tres almalakes le abren el pecho al
niño Mahoma y le extraen los intestinos y el corazón para limpiárselos (355-360). Este pasaje de
la leyenda aljamiada, que como se ha dicho corresponde a una experiencia iniciática, alude a un
despertar del héroe infantil en el que éste abandona su conciencia de niño y despierta a la
conciencia de lo trascendente. Gracias a este mirífico evento, el Profeta, siendo niño, tiene una
experiencia directa y consciente con lo Eminente.
En el Libro de las luces se acentúan varias circunstancias que corresponden al exilio del
héroe infantil. Al igual que Zeus, Moisés, Kṛṣṇa136 y otros héroes mitológicos, Mahoma siendo

El tercer capítulo del libro décimo del Śrīmad Bhāgavatam relata cómo la misma noche
tempestuosa en la que nace Kṛṣṇa, milagrosamente se abren las puertas de la prisión en la que se
encuentran cautivos Vasudeva y Devakī, padres biológicos del avatar. Entendiendo el mirífico
evento, Vasudeva toma al recién nacido y lo lleva al hogar de Nanda Mahārāja y Madre Yaśodā,
quienes han de criar al niño como si fuese suyo. Kṛṣṇa debe crecer lejos su tío, el rey-demonio
Kaṁsa. Al enterarse a través de una profecía que uno de los hijos de su hermana Devakī lo
asesinaría, el rey-demonio procura mantener en cautiverio a su hermana junto a su esposo, y se
136
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todavía un recién nacido, es trasladado lejos de su familia y de su lugar de nacimiento; su madre
biológica y su abuelo ‘Abdu Almuṭalib se lo entregan a Halīma para que ésta lo críe (352). De
acuerdo a lo narrado en la sīra aljamiada, durante los años en los que el niño Mahoma permanece
con su madre de crianza, enfrenta situaciones peligrosas en la que ésta, con mucho ímpetu,
protege el bienestar del crío. En estos momentos de riesgo, el comportamiento de la mujer para
con Mahoma es propio del arquetipo del “figure of the guide”, que como se ha comentado, en el
monomito le brinda siempre protección y guía al héroe. Entre los varios incidentes en los que la
seguridad del niño se ve a riesgo, se encuentra el pasaje que ilustra el encuentro que tienen
Halīma y Mahoma con un adivino. Buscándole una explicación convincente al incidente del
“fendimiento del vientre”, la madre de crianza erróneamente lleva al Profeta donde un adivino, y
éste, como si estuviese poseído por un espíritu maligno, ase del niño y dice:
“Matat / a ešte moso i matadme a míy kon-el, i no venga tanto / mal por el bibir, ke ši lo
dešáyš pelegar a onbere,/ él dešfazerá buweštaraš ašolbisiyoneš i deš-/ mentirá buwešaš
leyeš, i ka-lamarboš-á a ley i-y-a šeñor/ ke no konoséys” (361).
El adivino, tal cual aparece en este fragmento del Libro de las luces, representa las fuerzas
adversas que se oponen a que el héroe-niño crezca y cumpla con su misión restauradora y
profética. Su propósito, al igual que las tres mujeres que durante el Isrā intentan disuadir al
Profeta de continuar su periplo, es el de sabotear el plan trazado por la Providencia. Sin
embargo, Halīma recrimina al adivino por sus insulsas palabras y antes de que acudan los
partidarios del nigromante a hacerle daño al niño, ésta se lo lleva lejos de ese lugar.

asegura de asesinar a cada uno de los hijos que éstos engendran durante su estadía en la prisión
(Prabhupāda, Kṛṣṇa 1-45).
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Es muy posible que para los cripto-musulmanes del siglo XVI el pasaje en cuestión
ejemplificara el pecado en el que los musulmanes incurren si acuden a un adivino o nigromante
en busca de respuestas sobre el futuro, pues como se sabe, esta es una práctica
determinantemente prohibida en el Corán. Varias aleyas enfatizan la futilidad de buscar
soluciones en los astros, oráculos y cuestiones de tal índole, entre ellas, las que rezan: “No
invoques, en lugar de invocar a Alá, lo que no puede aprovecharte ni dañarte. Si lo hicieras,
entonces serías de los impíos. Si Alá te aflige con una desgracia, nadie sino Él podrá liberarte de
ella. Si Él te desea un bien, nadie podrá oponerse a Su favor. Se lo concede a quien Él quiere de
Sus siervos. Él es el Indulgente, el Misericordioso” (Sura 10: 106-107).

Otra circunstancia en la que el Kitāb al-anwār exhibe el riesgo que corre el héroe-niño
durante su exilio, se ilustra cuando el Profeta, siendo casi un adolescente, viaja a Aššām (Siria)
con su tío Abī Ṭalib. En el viaje conocen a un anacoreta cristiano llamado Buhayra, quien tan
pronto ve a Mahoma se percata de que es el Enviado de Alá. Al descubrir la identidad del niño,
el ermitaño le advierte a Abī Ṭalib que se marche con él a otro lugar donde éste pueda estar a
salvo, puesto que en la región en la que se sitúa el ermitaño hay un grupo de judíos que tienen la
intención de matar al Mensajero. El tutor del joven Profeta escucha el consejo de Buhayra e
inmediatamente se va con el niño. Es importante señalar que tanto el tío de Mahoma como el
ermitaño funcionan en este fragmento de la leyenda como arquetipos del “figure of the guide”;
Buhayra guía o aconseja al Profeta, mientras que Abī Ṭalib se encarga de brindarle la protección
pertinente hasta que se hace adulto y regresa junto a los suyos.

254

4.4 La relevancia del monomito entre los moriscos quinientistas
En The Voyage of the Hero, Adams Leeming, en concomitancia con Carl Jung, asevera
que todos los héroes mitológicos emblematizan a la humanidad en su inmemorable anhelo por lo
Esencial; los mitos que aluden al nacimiento, infancia, ingreso al inframundo, renacimiento,
apoteosis y demás posibles circunstancias del héroe ilustran dicha búsqueda ancestral (152).
Esta indagación recurrente en un sin número de tradiciones no es más que la esperanza atávica y
actual de entender el sentido de la existencia del hombre, superar la muerte y comprender su
significado. El propósito específico del héroe en su aventura heroica, recalca Adams Leeming,
es el de esencialmente alcanzar el conocimiento del destino personal o racial (213). Para los
cripto-muslimes del Siglo de Oro, el Libro de las luces y el Libro de la escala son relatos
derivados del género de la sīra en los que el personaje del Profeta Mahoma se perfila como héroe
mitológico que señala el Origen, modela cómo los creyentes deben afrontar la lucha constante en
el cumplimiento de los deberes prescriptos, e indica el Destino trascendental de los fieles
musulmanes que diligentemente sigan lo pautado por la Sūna.
Mientras que el Libro de las luces implícitamente alude al Origen metafísico de la
comunidad musulmana quinientista y señala asimismo su Centro sagrado, el Libro de la escala
pone énfasis en el objetivo Óptimo de la existencia y correlativamente subraya el Centro sacro de
la aludida colectividad. Recordemos que de acuerdo a los filósofos perennalistas, las ideas de un
Origen y Centro sagrado al que, según se cree, alguna vez se ha de retornar, son conceptos
cardinales en todas las culturas tradicionales (Schuon, Lights on the Ancient Worlds 7). La
versión musulmana del monomito implícitamente despliega, como se ha demostrado, ambas
nociones universales. El advenimiento, la vida, las proezas heroicas y el retorno de Mahoma a la
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Base (o Dios) pueden entenderse como arquetipos universales que simbólicamente recrean fases
o ciclos por los que han de transitar los fieles en su evolución psíquica y/o espiritual.
Las circunstancias que atañen al personaje del Mensajero como protagonista de la versión
islámica del monomito, tal cual aparece en las narraciones aljamiadas que nos conciernen en el
presente estudio, posiblemente tenían la intención primordial de sintonizar a los lectores y
escuchas con la Tradición o Sūna. Para los últimos musulmanes de España, la Sūna no sólo
constituía un enlace tácito que en pleno siglo XVI los remitía a la Base a través de prácticas
exotéricas propias de su religión, sino también los refería a su Origen sagrado y Final óptimo.
Para ciertas corrientes ideológicas del islamismo, el Origen y el Final son el mismo: el Alŷannah
o Paraíso. Esta noción emanantista se ilustra en aquella aleya coránica que recita: “¿…los que
están en los cielos y en la tierra se someten a Él de grado o por fuerza? Y serán devueltos a Él”
(Sura 3:83). Para los agarenos secretos de la España renacentista, la noción del Paraíso como
punto de partida y retorno se recrea implícitamente en su versión musulmana del monomito y
posiblemente —hasta cierto punto — satisfacía la necesidad fundamental y universal de tener un
sentido de origen y objetivo supremo, factor común en todas las culturas tradicionales (Light on
the Ancient Worlds 10). Por otra parte, no olvidemos que el regreso al Alŷannah, desde la
perspectiva de la filosofía perenne, es el regreso a Dios, pues de acuerdo con Schuon, el Paraíso
musulmán debe entenderse como una teofanía (Islam and the Perennial Philosophy 182), es
decir, una manifestación de la divinidad de Alá.

Debido a la versatilidad literaria y a los distintos niveles de lectura e interpretación que,
según Barletta, caracterizan a relatos aljamiados como el Libro de las luces (Covert Gestures
89), se puede alegar que las etapas o ciclos que se ilustran en el monomito de Mahoma
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posiblemente se ajustaban a diferentes modos de interpretación de acuerdo a la sofisticación
intelectual de cada morisco. Por ejemplo, es muy posible que un morisco no letrado entendiese
la ascensión del Profeta a los cielos, simple y llanamente como un evento literal que le anunciase
a éste la posibilidad de su propia experiencia soteriológica si fuese fiel a la Sūna, es decir:
siempre y cuando acatase o pusiese en práctica los dogmas y preceptos pautados por la religión
musulmana. En cambio, un alfaquí o jurisconsulto, pudiese haber entendido la misma
circunstancia mirífica del Mensajero de Dios como alusión literaria a un estado eminente de
conciencia al que tácitamente se puede acceder a través del cultivo consciente de la
inteligencia137. Desde esta perspectiva, la “subida a los cielos” corresponde a un estado de
agudeza intelectiva en la que el creyente experimenta cierto equilibrio psíquico y un sentido de
imperturbabilidad ante posibles contrariedades de la vida. Un común denominador en los dos
posibles ejemplos que acabo de presentar, es el esfuerzo propio en pos de lo que se considera el

137

La noción de que el Paraíso parcialmente corresponde (o está vinculado) a un nivel elevado
de inteligencia ha existido en ciertas corrientes filosóficas del islam. En su artículo “Paradise as
the Abode of Pure Knowledge…” Elizabeth Alexandrin explica que para al-Mu’ayyad fi l-Din
al-Shīrāzī (m. 1078) la recompensa óptima del creyente islámico es el conocimiento puro que
viene del “Intelecto Universal” como primera creación de Dios. Según el filósofo y teólogo
persa, el jardín paradisíaco —tal cual se plantea en el Corán —es alegórico, pues esta dimensión
in potentia existe en el plano terrestre y que las personas pueden acercarse a ésta “morada
intelectiva” a través de las enseñanzas y prácticas (da‘wa) del ismaelismo (corriente del
chiismo). En su estudio, Alexandrin señala también que la soteriología ismaelita de al-Mu’ayyad
combinaba aspectos de la filosofía neoplatónica, escatología musulmana y mesianismo islámico
(Roads to Paradise 649-661). Aunque por el momento no es posible determinar con precisión si
los clandestinos alfaquíes españoles del siglo XVI tenían noticia de este concepto filosófico en
específico, L. P. Harvey señala la posibilidad de que ciertos cripto-musulmanes españoles de los
siglos XVI y XVII estuviesen al tanto de la existencia de varias corrientes filosóficas islámicas y
de la complejidad de éstas (Muslims in Spain 1500 to 1614, 144); recordemos que durante el
medievo diversas tendencias ideológicas islamistas tuvieron vigencia en España (Harvey, Islamic
Spain 1250 to 1500). Queda por investigar si ciertos sectores de la comunidad cripto-musulmana
de la España quinientista tenían noticia de tales tendencias ideológicas y si de haberla tenido,
investigar si estas ideas de alguna manera encontraron modo de expresión en su literatura
secreta.
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objetivo. Este empeño tenaz hacia el fin es el ineludible medio por el que tanto el héroe como
sus partidarios (ya sean éstos ficticios o reales) pueden adquirir su ideal o lo que deseen. En la
religión, como ya se ha señalado, la meta es la contemplación o el advertimiento —intuitivo o
directo— de Dios o la Verdad, que universalmente los credos entienden como el fin óptimo de la
existencia del ser humano.
En The Perennial Philosophy Huxley defiende que en sus biografías los santos, avatares
y héroes aparecen intensamente preocupados por un solo asunto: la Realidad espiritual y los
medios por los cuales ellos y sus congéneres pueden llegar al conocimiento de esa Realidad (46).
Como se ha observado, las versiones aljamiadas del Kitāb al-anwār y del Miʿrāj se
complementan. Ambas leyendas constituyen una pseudo-biografía del Profeta Mahoma en la
que éste se perfila como un ente arquetípico que encarna los más elevados ideales espirituales de
la comunidad cripto-muslime de la España del siglo XVI. En dichas narraciones, ya sea a través
de su caracterización o de las circunstancias de su monomito a lo islámico, el Profeta —al igual
que otros personajes de similar linaje mitológico— señala siempre el sendero hacia la morada
Postrera o dimensión Trascendencia de la que, según el islam y otros credos, el ser humano es
parte, aunque de ello no esté consciente. El modelo nuclear de la aventura heroica, tal cual se
destaca en los textos aljamiados, sutilmente sugestionaba a los moriscos —en la medida de sus
posibilidades— a poner empeño en el cumplimiento de sus deberes religiosos para poder así
acceder a la Trascendencia. El reconocimiento de esta excelsa Realidad les concedía la fuerza
para mantenerse fieles, en la medida de lo posible, a sus tradiciones de antaño y por ende a su
identidad religiosa y cultural.
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Epílogo
A lo largo de este trabajo de investigación he subrayado en diversas instancias cómo se
ilustra la noción universal de la Trascendencia en las versiones aljamiadas del Kitāb al-anwār y
del Miʿrāj. Desde la perspectiva propuesta por la filosofía perenne, estas dos leyendas populares
entre los cripto-musulmanes del siglo XVI aluden metafóricamente a la dicotomía ecuménica de
“lo ilusorio” (inferior) versus “lo Real” (superior), separación ideológica que —de acuerdo con
la corriente teórica de la Escuela Perennalista— compete a tradiciones mitológicas y religiosas
de Oriente y Occidente. En dichas narraciones moriscas, la realidad mortal o relativa se
metaforiza en la persona de Mahoma, quien se considera ha sido testigo de Alá (“lo Absoluto”) y
por ende es su Mensajero. Se ha señalado también que, desde el punto de vista perennalista,
ambos relatos se complementan entre sí, conformando un dinámico juego alegórico que ilustra
una noción emanantista conforme a planteamientos coránicos138.
Mientras que el Libro de las luces corresponde con un descenso de “lo Absoluto” a “lo
relativo” y hace referencia al Origen trascendental del pueblo muslímico, el Libro de la escala
ilustra un ascenso de “lo relativo” hasta “lo Absoluto” o Alŷanna, entendido como el Destino
trascendental de todo fiel musulmán que siga las pautas exotéricas, es decir, todo aquello que
competen a la Sūna o Tradición islámica. En el Miʿrāj, el ascenso del Profeta hasta la dimensión
o realidad Eminente, puede leerse como una recreación emblemática tanto del avance espiritual
de un devoto o fiel muslímico, así como de un ingreso literal a esa hipotética región
trascendental después de la muerte física. Esta idea del acceso a una realidad Superior, ya sea
psíquica o literalmente después del fallecimiento, compete a diversas culturas, tradiciones y
creencias religiosas del mundo; es por ello que es posible decir que el Kitāb al-anwār y el
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“Somos de Alá y a Él volveremos” (Sura 2: 156)
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Miʿrāj, a pesar de ser narraciones musulmanas, reproducen principios tocantes a lo que hoy se
conoce como filosofía perenne.
Asimismo, he demostrado que las correspondencias universales que aparecen en estas
leyendas aljamiadas no se limitan a la dicotomía de “lo Real” y “lo ilusorio”, sino que estos
relatos de origen árabe pudieron haberse leído como narraciones que instruían a los sarracenos
españoles sobre aspectos exotéricos de su religión, los cuales habrían de encaminarlos hacia la
Trascendencia. Recordemos que, según Harvey, los textos aljamiados que tratan sobre la vida de
Mahoma tenían para los musulmanes clandestinos de la España quinientista un objetivo didáctico
(Muslims in Spain 149). He señalado, a su vez, que tanto el Libro de las luces como el Libro de
la escala son leyendas pseudo-biográficas que contienen metáforas, imágenes y símbolos
universales; y como he expuesto, en dichas narraciones moriscas estas alegorías parecen evocar
la participación activa de los fieles cripto-islámicos, estableciendo conexiones entre su realidad
cotidiana, su sentido de identidad y el misterio subyacente de su fe. De igual forma, he
propuesto la posibilidad de que las representaciones emblemáticas que atañen a estos relatos
suscitasen en los agarenos del Siglo de Oro impresiones o instantes sobrecogedores que los
sintonizasen con procesos psíquicos que se consideran trascienden lo racional. Puede que estas
leves y casuales experiencias, producidas por la lectura de dichos relatos religiosos, sirviesen
como motor que avivara la fe de estos creyentes secretos y tácitamente les confirmara la fuerza,
vigencia y eficacia, tanto de las enseñanzas coránicas como de lo Providencial.

Por otra parte, también espero haber demostrado que entre sus múltiples características y
sus diferentes niveles de lectura posibles, el Kitāb al-anwār y el Miʿrāj podrían clasificarse como
leyendas que en sí manifiestan aspectos propios de relatos mitológicos universales. Es posible
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que estas narraciones musulmanas conferían a sus lectores y escuchas del siglo XVI un “curso de
la vida”, tomando prestada la frase de Campbell. En sus múltiples manifestaciones, este “curso
de la vida” tiene como objetivo óptimo facilitar el “valioso salto” al que tanto Guénon, Schuon,
Campbell y otros humanistas aluden en sus escritos: la conspicua unión del hombre con “lo
Absoluto”, principio esencial de la filosofía perenne (Light of the Ancient World 137; The Hero
319). Tal cual he subrayado en este proyecto de tesis, en casi todas las tradiciones se tiene por
axiomático que los pasos a seguir en pos a lo Eminente implican vicisitudes y enfrentamiento
contra fuerzas adversas. El valor del “peregrino” hacia su plenitud —ya sea esta física, psíquica
o espiritual— consiste en enfrentar tenazmente cada desafío o dificultad emergente. Al ilustrar
los percances que surgen en dicho sendero y cómo estos pueden ser superados, las dos sīra
aljamiadas de las que me ocupo en mi estudio reproducen la estructura arquetípica que Campbell
ha denominado como el monomito heroico o viaje del héroe.
En mi investigación he comprobado que, tanto en el Libro de las luces como el Libro de
la escala, el personaje del Profeta Mahoma aparece como arquetipo del héroe. A través de
su empeño en diversos aspectos, el Mensajero de Alá constituye un ideal o modelo perfecto a
seguir para su comunidad. En ambas leyendas moriscas, el Enviado se perfila como un héroe
mitológico a lo islámico, cuya fe inquebrantable, valentía y hazañas miríficas aluden a la
importancia que para los musulmanes en general debe tener la acción activa en su caminar por el
sendero virtual hacia la “Morada Postrera” (la Trascendencia). Es posible que las vicisitudes que
afronta el Profeta, tal cual se despliegan en esta versión musulmana del monomito, fuesen
interpretadas por los agarenos quinientistas como alusión a su constante lucha en el
cumplimiento de los deberes prescritos por su religión, en una nación que condenaba sus
prácticas pías, inclusive hasta con la muerte. Probablemente estas contrariedades sociales le
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sirviesen a dicha comunidad clandestina como señal en el sendero hacia el Destino trascendental
que, según se entiende en dicha fe, aguarda a los musulmanes que diligentemente —manteniendo
su fe puesta en Alá— siguiesen lo pautado por la Sūna.

En sintonía con la filosofía perenne y la estructura arquetípica de la aventura heroica,
están otros textos aljamiados anónimos tales como El milagro de la luna (T18), La oración del
viernes y las excelencias del viernes (Ms. J39) y La muerte del Profeta (Ms. T19). Estas tres
narraciones formarán parte de un trabajo que estoy preparando, el cual servirá de continuidad a la
presente investigación. Los ejes temáticos de este próximo estudio serán la reproducción del
monomito en dichos textos y los imprescindibles semblantes exotéricos a los que en ellos se hace
referencia. Anticipo que en algunas de estas leyendas se ilustran circunstancias propias del
periplo heroico que no se dan ni en el Libro de las luces ni en el Miʿrāj. Entre estas situaciones
destacan “el encuentro con la diosa” (incidencia ilustrada metafóricamente en El milagro de la
luna), “la muerte del héroe” y “la apoteosis” (que, a mi modo de ver, alegóricamente parece
darse en La muerte del Profeta).
Si en las dos leyendas aljamiadas que analizo en esta tesis el Profeta aparece como
arquetipo del “niño de la promesa” y como prototipo del “redentor del mundo”, en los tres
relatos que analizaré en dicha investigación pendiente, parecen reproducirse —en la
caracterización de Mahoma— diferentes semblantes o perfiles arquetípicos del héroe. Entre
dichos prototipos se encuentran “el héroe humano”, “el héroe como emperador” y “el héroe
como santo”. Opino que importa indagar en la relevancia que para los moriscos del Siglo de Oro
pudieron haber tenido tales perfiles del héroe, prestando siempre atención a los urgentes temas
religiosos que en las narraciones acompañan a estas representaciones arquetípicas del Profeta del
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islam. Tampoco hay que pasar por alto las constantes alusiones que, en estas narraciones (a
veces en boca del Mensajero de Alá), se hacen a las prácticas exotéricas islámicas, tan
importantes para la comunidad morisca que en pleno siglo XVI intentaba salvaguardar —a como
diera lugar— su herencia e identidad cultural amenazadas por la Inquisición española.

Aparte de continuar estudiando los talantes exotéricos, los emblemas y las variadas
reproducciones de la estructura arquetípica del monomito heroico en textos aljamiados del siglo
XVI sobre la vida del Profeta, quedan otras cuestiones por investigar. Considero necesario, en la
medida de lo posible, indagar más en la procedencia de nociones, imágenes, metáforas, símbolos
y pasajes de la literatura aljamiada que parecerían derivar de mitos, leyendas, tratados y
narraciones que —pasando por tradiciones árabes— se remontan a la antigua literatura védica de
la India. Hace ya más de veinte años, López-Baralt demostró los paralelos que existen entre el
tratado erótico morisco conocido como el Naṣīḥa Al-Kāfiyya o Recomendación Cualificada
(1663) y otros tratados amorosos de Oriente, incluido el famoso Kāma Sūtra de Vātsyāyana139.
En el presente trabajo he subrayado posibles resonancias de pasajes del Śrīmad Bhāgavatam
(texto sagrado hindú) en el Miʿrā y en el Kitāb al-anwār. No obstante, precisamos de más
estudios que nos permitan matizar con mejor puntualidad las tradiciones culturales que
inspiraron tales aspectos de la literatura secreta de los últimos musulmanes de España, inquirir en
ello probablemente nos permitiría calibrar mejor su complejidad socio-cultural bajo asedio.
Importa, asimismo, estudiar el contenido mitológico de leyendas aljamiadas sobre el
Profeta Mahoma desde la perspectiva propuesta por las teorías de Carl Jung en torno al
subconsciente colectivo. Refiriéndose a los mitos en general y siguiendo de cerca los
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Ver Un Kāma Sūtra español de López-Baralt.
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planteamientos del psiquiatra suizo, Campbell en Myths of Light, afirma que los mitos
trascienden siempre lo racional, y que brotan desde lo más profundo del pozo del “subconsciente
colectivo” de los pueblos (xvii). Haciendo alusión directa a relatos que en la tradición islámica
del Medio Oriente tienen su origen en el género literario de la sīra (o biografía del Profeta), Tarif
Khalidi dice: “These stories might be part of an even larger pool of human stories that belong to
what Carl Jung called the ‘collective unconscious,’ the primeval metaphors of human culture as a
whole” (Images of Muhammad 68). Por lo tanto, si se acepta que tales relatos muslímicos de
Oriente Medio podrían ser parte de un conjunto mayor de historias que competen a la humanidad
y que dichas narraciones metafóricamente aluden a aspectos de un “subconsciente colectivo”, ¿se
podría, entonces, decir lo mismo de relatos (mitológicos) aljamiados que fueron traducidos del
árabe y refundidos por escribas sarracenos españoles, cuya intención primordial consistía en
salvaguardar su identidad? Considerando la hibridez socio-cultural de estos cripto-musulmanes y
su clandestinidad religiosa, ¿es factible hablar de un subconsciente colectivo propio de esta
secreta comunidad islamista? Asumiendo la existencia de un subconsciente colectivo, ¿qué nos
dicen los símbolos y pasajes aljamiados de orden mitológicos al respecto? ¿Qué rol o qué
influencia pudo haber tenido el subconsciente colectivo general de la España del siglo XVI en el
subconsciente colectivo de los moriscos? ¿Cómo ha de haber funcionado el subconsciente
colectivo de los moriscos, considerando que muchos de estos, aunque fervientemente se
identificaban como musulmanes, estaban ya muy asimilados a la cultura cristiana dominante?
Un trabajo de investigación que de por sí solo intentase resolver todas estas incógnitas en
conjunto, a simple vista se nos muestra titánico. Reconozco que un estudio de esta índole no
sería encomienda fácil, y más ardua aún sería la empresa si la realizase un solo estudioso, puesto
que dicho proyecto implicaría análisis psicológicos, filosóficos, literarios, filológicos,
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etnográficos, antropológicos, religiosos, entre otras materias. Sin embargo, considero que
paulatinamente se puede iniciar inquiriendo en algunas de estas cuestiones, talvez comenzando
por las que podrían estimarse como más elementales, e ir observando qué va surgiendo de estas
pesquisas preliminares.
Por lo pronto, el presente proyecto de tesis ha intentado explorar el amplio potencial
interpretativo que, de acuerdo a López-Baralt, caracteriza a los estudios aljamiados. Es por ello
que podría considerársele parte de los estudios introductorios a los que aquí me he referido.
Hasta donde tengo conocimiento, ningún moriscólogo se ha ocupado del tema de la
Trascendencia en textos aljamiados desde la perspectiva que propone la filosofía perenne,
tampoco se ha estudiado la caracterización del profeta del islam como héroe mitológico. Espero
haber demostrado, aunque sea a modo de introducción, que es posible estudiar la literatura
religiosa de los últimos musulmanes españoles desde un enfoque perennalista o tradicionalista.
De esta investigación, he deducido que tanto el Libro de las luces y como el Libro de la escala
podrían clasificarse como parte del corpus de relatos mitológicos y universales que exponen
principios que atañen a la filosofía perenne.
Schuon alega que en las culturas tradicionales los relatos mitológicos tienen la función de
transmitirle a las personas imágenes que se asocien tanto a sus necesidades reales como a sus
intereses u objetivos óptimos. Para el humanista, dichas narraciones deben proporcionarles a los
adeptos los medios para que éstos puedan superarse a sí mismos y realizar su destino más
elevado; ese destino nunca puede ser de este mundo (Light on the Ancient Worlds 16). Desde
este enfoque perennalista, es posible que las dos leyendas aljamiadas que son objeto de esta
investigación, aparte de incentivar a los moriscos a mantener su atención fija en ciertos preceptos
islámicos y en el Destino trascendental enseñado por su religión, indirectamente los inspirase a
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sobrellevar su incierta situación social en un entorno hostil y en crisis, como lo era la España del
siglo XVI.
Estas antiguas nociones decodificadas por los filósofos perennalistas en sus teorías, sin
temor a exagerar, nos permiten pensar en la posibilidad de que los cripto-musulmanes
quinientistas, cuya religiosidad clandestina se fundamentaba en principios propios de las culturas
tradicionales, podían —a mayor o menor grado— entender o (al menos) percibir a través de la
intuición evocaciones suscitadas por los símbolos que aparecen en el Kitāb al-anwār y en el
Miʿrāj. Estos emblemas perennes, como he resaltado en los varios apartados que conforman esta
tesis, manifiestan correspondencias lógicas con las leyes naturales y la experiencia humana; y
como es de esperarse, remiten a sus receptores al plano de lo Trascendental. Los símbolos,
imágenes y entidades arquetípicas (como Mahoma y el ángel Gabriel) que aparecen en estas
sīras poseen una versatilidad figurativa que posiblemente les ofrecía a los lectores y oyentes
islámicos del siglo XVI distintos modos de interpretar su realidad y de avizorar sus anhelos
metafísicos, en consonancia siempre con sus posibilidades intelectuales.
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